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Editorial 


Las ideas ejemplares 


Segun San Agustin las Ideas Ejemplares son las razones estables e 
inmutables de las cosas y como tales son eternas. Su eternidad deriva 
de estar contenidas en la inteligencia divina 1 . 

Dios posee las ideas segun las cuales crea. La Inteligencia divina 
puede contener una pluralidad de ideas porąue ellas son de la inteligen¬ 
cia divina. Hay en Dios pluralidad de Ideas eon respecto a las cosas de 
las cuales las ideas son modelos, pero hay unidad respecto de la divi- 
na esencia. Santo Tomas dice que hay pluralidad de ideas en Dios en 
cuanto al contenido de las ideas, no en cuanto a la unidad de Dios en 
su divina esencia 2 . 


El Ejemplarismo Divino en la Filosoffa Cristiana 


“Si, Dios mio, exclama san Agustin, en Vos se hallan los principios 
eternos de las cosas, las razones inmutables, los origenes inmortales de 
cuanto acaece en la tierra. En Vos, viven los tipos eternos de las co¬ 
sas”. 

Explicando este texto de San Agustin, Peillaube afirma 3 que “esas 
razones eternas, sublimes concepciones de Dios, son los sellos inmortales 
impresos en el tiempo sobre la faz de las criaturas. Ellas no tienen ne- 
cesidad de descender: bien asi como las estrellas elevadas, brillantes e 

1 San Agustin, De diu. Quaest, LXXXIII, q. 46. 

2 Santo Tomas, Suma Teológica, I, q. XV. 

3 Peillaube, E., Iniciación a la Filosofia de Santo Tomas , Editorial Liturgia 
Espanola, Barcelona 1935, p.368. (traducción del frances por el P. Pedro M. Bordoy 
Torrents). 


GLADIUS 75 / Ańo 2009 


3 



inmóviles envtan de lejos sus palidos reflejos al oceano, el sublime fir- 
mamento de los pensamientos divinos se refleja en los lejanos abismos 
del universo. Y sus reflejos somos nosotros, es el angel del cielo, es 
toda criatura. 

“Mas, óa que hablar de los pensamientos de Dios? No hay mas que 
uno, inmenso e infinito. Imagen adecuada de st mismo. Dios tiene so¬ 
lo un Verbo, y este Verbo representa todas las cosas, las del tiempo y 
las de la eternidad: porque el Verbo de Dios existia ya antes que toda 
criatura, como el verbo del hombre existe antes que su obra; el Verbo 
era en Dios, como el pensamiento del hombre esta en el hombre. El Ver- 
bo divino es el arte del Padre; en El y por El todas las criaturas recibie- 
ron la vida, antes de existir en st mismas. Como quiera que Dios, me- 
diante un solo e identico acto, se conoce a st mismo y conoce a todas 
las cosas, su Verbo unico no es solamente la expresión de la esencia pa- 
ternal, sino tambien el tipo ejemplar de todas las criaturas. Y ast, el mis¬ 
mo Pensamiento es, a un tiempo, la Imagen de Dios viviente, el Mode-lo 
del universo, el Ideał de las cosas, y el Tipo supremo de toda realidad”. 

Todas las criaturas participan de la semejanza divina y cada una de 
ellas se halla constituida en su ser, en su verdad y en su perfección, por su 
conformidad al Ser, a la Verdad y a la Perfección del Modelo. “Todo 
lo que de perfección hay en la criatura -dice Santo Tomas-, tiene su 
semejanza en la participación divina”: Quid quid perfectionis est in 
criatura, totum est exemplatum a divina perfectione 4 . 


El alma del hombre es imagen de Dios 


Aqut no se contenta Dios eon hacer la obra conforme a su idea sino 
conforme tambien eon su naturaleza. 

La Naturaleza divina consiste en Pensamiento y Amor. Para el hom¬ 
bre como para Dios, vivir es pensar y amar. El Concepto de Hombre 
como imagen y semejanza divina es fundamental para la antropologia, 
y tambien para la polttica cristiana, pues todo nuestro ser tiende hacia 
Dios, primer Bień, primera Bondad: nosotros hemos sido hechos a su 
imagen. Mas aun: el Pensamiento divino despues de haber sido el ańe 
o el ejemplar que nos ha producido, debe ser la regla o la leg de nues- 
tros actos. 

4 Santo Tomas, Suma Teológica, I-II, q. CX, art. 2, ad. 2. 
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El Pensamiento divino es, en efecto, a un tiempo modelo de creación 
y regla de dirección. Siendo el creador de los seres, Dios no puede de- 
jar de ser su arbitro supremo que les impulsa y dirige hacia su fin. La 
ley eterna, de la cual la ley natural es comunicación a la humanidad, 
no es otrą cosa que un aspecto de los ejemplares eternos. La divina 
sabidurfa es idea en cuanto ella es el modelo siguiendo al cual todo ha 
sido hecho; ella es ley en cuanto mueve a cada ser hacia su fin propio. 

A Dios, pues, buscan la inteligencia y la voluntad; para aquella Dios 
es la Primera Verdad: para esta, la Primera Bondad. 

Los ejemplares forman parte, desde un principio, del mundo de los 
pensamientos divinos. Luego, dirigen la creación y sirven como modelos 
al ańe divino en la producción del universo; ellos constituyen la razón 
suprema de la distinción, de la gradación y del valor de las cosas. Fi- 
nalmente, ellos explican la naturaleza de los seres y muy particularmente 
del alma humana, su espiritu, su libertad, su inmortalidad. Ellos hacen 
posible el conocimiento, y fundan la verdad y la certeza al mismo tiempo 
que la obligación morał y la regia de las costumbres. Ellos son el alma 
y la vida de la filosofia católica y representan las causas ultimas y su- 
premas, objęto de toda filosofia. La “Verdad trascendente, de donde 
deriva todo lo que participa del ser, es el Pensamiento de Dios, el 
Verbo Divino”. 

Nuestra alma es asimismo imagen de la Trinidad. Segun la teologia, 
la distinción de las personas en el seno de la naturaleza divina se fun¬ 
da en el proceso del Pensamiento y en el del Amor. Dios se conoce y, 
conociendose, engendra al Verbo; Dios se arna y, amandose, produce 
al Espiritu Santo; de tal manera, que el Verbo procede de la inteligencia 
como Hijo; y el Espiritu Santo, de la voluntad como Amor. Ahora bien: 
existe igualmente en nuestra alma una dobie procedencia de pensamien¬ 
to y de amor: una de la inteligencia que conoce y, por este conoci¬ 
miento, engendra al verbo mental; otrą de la voluntad que produce el 
amor. ĆQuien no ve en esta generación del verbo interior una imagen 
de la generación del Verbo eterno, y en esa producción del amor una 
imagen de la producción del Espiritu Santo? 

Concluyamos, pues, eon santo Tomas, que hay en la naturaleza 
intelectual del hombre una imagen de Dios en cuanto a la natura-leza 
divina y en cuanto a la Trinidad de las Personas 5 . 


5 Santo Tomas, Suma Teológica, I, q. XCIII, a. 5. 
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A imitación Divina es tambien lo propio de la naturaleza intelectual 
del hombre, pensar y amar, engendrar a su verbo, y producir a su 
amor, conocer y amar a Dios. Constatemos la diferencia fundamental 
existente entre las operaciones divinas y las operaciones humanas: el 
pensamiento y el amor de Dios, segun las enseńanzas de la Fe, son 
Personas divinas, y el pensamiento y el amor del hombre son propieda- 
des humanas. Esta semejanza o analogia basta para mostrarnos en el 
alma intelectual una imagen de Dios. 


El Hombre Imagen de Dios 
fundamento de la sociabilidad humana 


La politica es lucha y trabajo. “por algo superior al poder mismo y 
para lo que el poder sirve de mero instrumento por esa meta seductora 
e inaseąuible que llamamos el ideał politico, expresado en esta palabra 
un estado de coexistencia humana eon matices de seguridad ” 6 . 

En nuestra concepción, siguiendo a Vitoria y a San Pablo, ningun 
poder se establece sino en la imagen de Dios, Dno y Trino. Porque la 
Sociabilidad humana, causa materiał de la sociedad, se funda en que 
el otro tambien es portador de la imagen divina. Y la convivencia y co- 
existencia sera tanto mas posible cuanto esa imagen sea mas semejante 
a Cristo. 

Con este numero 75 Gladius temina su ano 25 al servicio de los 
Principios del Orden Natural y Sobrenatural, al servicio de las Ideas 
Ejemplares. Damos Gracias a Dios y a nuestros amigos. 

Rafael Luis Breide Obeid 


6 Elias de Tejada, Francisco, Derecho Politico, Marcial Pons, Madrid-Barcelona- 
Buenos Aires 2008, p.23. 
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Eucaristfa y Santo Sacrificio de la Misa 

Blas Pińar 


Hoy la Misa es un tema de impresionante actualidad, como lo fue 
en tiempo de la Reforma luterana y de la Contrarreforma del Concilio 
de Trento, en el siglo XVI. En nuestro tiempo, el debate en torno a la 
Misa adąuirió su maxima intensidad a partir del Concilio Vaticano II y 
de la reforma liturgica subsiguiente al mismo. Como escribe Federico 
Suarez, en el transcurso de dicho debate, aun no concluido, “casi se olvi- 
dó que la Misa era esencialmente un sacrificio, precisamente el sacrificio 
de la cruz [... parecia] que la presencia de Cristo era meramente sim- 
bólica [...] se evitaba la palabra transubstanciación sustituyendola por 
las de «transignificación» o «transfinalización» [... afirmando] que en 
las formas consagradas que quedan despues de celebrado el Santo Sacri¬ 
ficio de la Misa ya no se hallaba presente Nuestro Seńor Jesucristo” 1 . 
Alguien, eon desagradable ironia, llegó a decir que en las Sagradas 
Formas que se guardan en el Sagrario, Cristo estaba en conserva. 

La verdad es, como reconoció Pablo VI, que “hubo quien se aprove- 
chó de la reforma liturgica para darse a experiencias arbitrarias, dispersar 
energias y ofender el sentido eclesial” 2 , olvidando que “la regla de ha- 
blar que la Iglesia introdujo en una larga elaboración de siglos debe ser 
conservada” 3 . 

Por su parte, Juan Pablo II, en su Carta Apostólica Ecclesia de Eu- 
charistia, de 17 de abril de 2003, escribia: “es de lamentar que, sobre 
todo, a partir de los ańos de la reforma liturgica posconciliar, por un 


1 El sacrificio del Altar , ed. Rialp S.A. Madrid 2 ed., p.191 

2 Citado en “De rodillas”, “Mensajeros de vida” Santander, 4 ed. 1999, p.64. 

3 A.A.S. LVII, 1966, p.756 
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mai sentido de creatividad y de adaptación, no hayan faltado abusos 
que para muchos han sido causa de malestar. Una cierta reacción al 
«formalismo» ha llevado a algunos, especialmente en ciertas regiones, 
a considerar como no obligatorias las «formas» adoptadas por la gran 
tradición de la Iglesia y su Magisterio, y a introducir innovaciones no 
autorizadas y eon frecuencia del todo inconvenientes. Por tanto, siento 
el deber de hacer una acuciante llamada de atención para que se ob- 
serven eon gran fidelidad las normas liturgicas de la celebración euca- 
rfstica (n° 52), ya que privado el Misterio eucarfstico de su valor sacri- 
ficial, se vive como si no tuviera otro significado que el de un eneuentro 
convivial fraterno” (n° 10). 

En identica linea, Benedicto XVI, hablando a los obispos brasilehos 
en Sao Paulo, en mayo de 2007, les urgió “a una aplicación mas co- 
rrecta del Concilio Vaticano II en la liturgia para devolverle su caracter 
sagrado [pues] hay que trabajar eon el Evangelio en la mano y apoyan- 
donos en la verdadera Tradición de los Apóstoles” 4 . 

Entiendo -y me parece que no me equivoco- que entre los abusos 
cometidos aprovechando la reforma liturgica esta la casi desaparición 
del vocabulario, que en especial usa la Iglesia docente, de la palabra 
Misa, o, mejor, de la frase Santo Sacrificio de la Misa, que se substituye 
por la de Eucaristia 5 . El sacerdote acostumbra a iniciar la que se venia 
llamando Misa diciendo que se va a celebrar una Eucaristia. Esta subs- 
titución, tan generalizada, puede dahar la fe de los creyentes, pues la 
ruptura semantica que implica el cambio de denominación no es algo 
baladi en materia liturgica, y muy especialmente en lo que afecta al 
Santo Sacrificio de la Misa. La difusión incorrecta de un termino en la 
liturgia (lex orandi) puede afectar gravemente a aquello en que se cree 
(lex credendi). 

Llego a esta conclusión por varias razones. 


4 ABC de 12-5-2007. No siendo Papa todavta, el Cardenal Ratzinger nos ofrece 
este testimonio en “Dios y el mundo. Ona conversación eon Peter Seewald”. ed. 
Circulo de lectores. 5° ed. Barcelona 2005, pp.392-394. Dice ast: “hoy existen nume- 
rosas tendencias que se limitan a practicar el montaje y el desmontaje, obrando eon 
ello de un modo irreconciliable eon la liturgia. Se ha llegado al extremo de que gru- 
pos liturgicos se autofabrican la liturgia dominical [..] Hoy lo mas importante es vol- 
ver a respetar la liturgia y su inmanipulidad [..] Que no busquemos en ella la auto- 
rrealización. Yo mismo he hablado de la reforma de la reforma”. 

5 Al Santo Sacrificio de la Misa se refiere el Catecismo de la Iglesia Católica en 
su n° 1330, y a la Santa Misa hacen repetidas alusiones en sus documentos tanto 
Juan Pablo II como Benedicto XVI. 
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En primer lugar, porąue al sustituir la palabra Misa por la de Euca¬ 
ristia no se tiene en cuenta que, etimológicamente, eucaristia es una 
palabra de origen griego que significa acción de gracias. Pues bien; no 
toda accción de gracias es una Eucaristia, y la Eucaństia es infinitamente 
mas que una acción de gracias, aunque no lo entienda asi el Catecismo 
holandes, que frente a la doctrina tradicional, que considera la Misa, 
principalmente, como un sacrificio propiciatorio, expiatorio y redentor, 
entiende que “el propósito real de la Misa es la acción de gracias”. 6 

En segundo lugar, porque la sustitución de Misa por Eucaristia tie¬ 
ne el enorme riesgo -consecuencia de un ecumenismo falso- de aceptar 
la doctrina protestante, que ha desterrado la palabra Misa, utilizando 
solo la palabra Eucaristia, conviniendo seńalar que aumenta el riesgo 
y la confusión el hecho de que la Eucaristia a que se refiere el protes- 
tantismo nada tiene que ver eon la que veneramos los católicos, pues 
aquellos no creen, y los católicos si creeemos, en la presencia real sa- 
cramentada de Cristo. De alguna forma este acercamiento a la liturgia 
luterana se reconocia por L’Osservatore romano, de 13 de octubre de 
1967 7 , y el riesgo y la confusión, por el cardenal Ratzinger, antes de 
ser designado Papa, al dirigirse en 1990 al Sinodo de Obispos, como 
Prefecto de la Sagrada Congregación para la Doctrina de la Fe, denun- 
ciando “la protestantización de la Teologia católica” 8 , cuya notable 
influencia, no beneficiosa, en la reforma del Ordo Missae, hacia dra- 
maticamente urgente para la vida de la Iglesia restaurar la liturgia ya 
conocida” 9 . 

Es curioso que Martin Lutero proclamase: “Cuanto antes hayamos 
aniquilado la Misa antes aniquilaremos el pasado en su totalidad” 10 , y 
que en el Catecismo holandes pueda leerse que “es bastante extrańo que 
la utilización de la palabra Misa, que procede de «Missio», y que equi- 
vale a despedida, sea la mas divulgada para designar la Eucaristia” n . 


6 Catecismo holandes (p.338 ed. inglssa), ed. Hsrdsr and Herder,1967, p.338. 

7 El texto literał es este: “La Reforma liturgica católica ha dado un notable paso 
al frente en la senda del ecumenismo, pues se ha acercado mas a las reformas liturgi- 
cas de la Iglesia luterana”. 

8 ABC del 2 de octubre de 1990. 

9 “Remembranzas de mi vida de 1927 al 1967”, citado por Francisco Sanchez 
Ventura en Defensa de la Misa tradicional , ed. Maria Mensajera, Zaragoza 2002, p.9. 

10 Citado por Sanchez Ventura en ćHan conuertido en protestante nuestra Misa 
tradicional?, ed. Maria Mensajera, Zaragoza 2000, p.14. 

11 Ob. cit., pp.335-336. 
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En tercer lugar, porąue la antipatia protestante hacia el Santo Sa- 
crificio de la Misa ha sido reiterada y agresiva, como lo demuestran los 
textos que reproducimos. 

La Misa es “doctrina humana, impia, abominación maxima y horren- 
da, abuso pernicioso. Si no se logra vencer la batalia que he lanzado 
contra la existencia de la Misa, la obra toda de la Reforma caera por 
sus bases 12 . 

“La Misa no es un sacrificio. Es un sacramento llamado Eucaristia 
(cena del Seńor)” 13 . 

“Yo afirmo que todos los lupanares, los homicidios, los robos, los 
adulterios son menos malos que esta Misa abominable” 14 . 

“La Misa [...] no es otrą cosa que una suma de idolatrtas e impiedad, 
pues Cristo no quiso que la Misa fuese un sacrificio, sino memoria o 
conmemoración de su sacrificio”. “La Misa [es] solo considerada sacri¬ 
ficio por obra de Satanas y por un error comun contrario al Evangelio y a 
la fe cristiana. Por eso, Cristo celebro la Ultima Cena sobre una mesa y 
no sobre un altar, en el Cenaculo y no en el Templo. La Misa no es la 
renovación incruenta del sacrificio de Cristo, sino solo “la promesa de 
la remisión de los pecados hecha por Dios y confirmada por la muerte 
del Hijo de Dios. Creer que la Misa es un sacrificio ofrecido a Dios es 
un escandalo, muy grave y pernicioso, que es preciso remover” 15 . 

La Enciclopedia luterana -como nos recuerda el P. Prudencio Dam- 
boriena- advierte a sus lectores que se debe evitar el empleo de la pa- 
labra Misa, puesto que el termino designa la perversión romana de la 
doctrina de la Cena y podria dar lugar a confusiones 16 . 

En esta linea contraria a la Misa se manifestaron: Calvino, que la con- 
sideró “una blasfemia intolerable”, y Zwinglio, que exigia su “abolición 
total”. 


12 Citado por Prudencio Damboriena S.J. en Fe católica y sectas de la Reforma, 
ed. Razón y Fe S.A., Madrid 1961, p.428. 

13 Formula Missae, 1523. 

14 Citado por Mons. Lefebvre en Lettre ouuerte aux catholiąues perplexes, ed. 
Albin Michel S. A, Paris 1985, p.10, y por Michael Davies, en Cranmers Gogly 
Order, Augustine Publishing Company, Devon 1976, p.31, tornada de Lutero: Works, 
vol. XV, p.774. 

15 De capłiuitate babylonica ecclesiae, 1520, ed. Weymar 1888, vol. VI, pp.497- 
553, y De abroganda Missa prwata, 1521, ed. Weymar, vol. 8, pp.411-476. 

16 Ob. cit., p.425. 
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El anglicanismo, por su parte, que considera la Misa como una “per- 
niciosa impostura”, define su posición en el Prayer Book, del arzobispo 
Thomas Crammer, en el cual se dice que “la sagrada comunión, comun- 
mente llamada Misa, es una simple cena del Senor, representada para 
recordar aquella reunión que tuvo eon sus discipulos”. En el mencionado 
libro de oraciones se designa al sacerdote como presidente de la Asam- 
blea, se sustituye el altar por la mesa y se retira de la mesa el crucifijo. 

El encono de la Reforma contra la Misa se podria concentrar en es- 
ta frase: “eliminemos la Misa y habremos destruido la Iglesia”. 

En cuarto lugar, porque, eon independencia de lo que mas adelante 
y eon mas extensión se dice, asi como no puede confundirse el arbol 
eon su fruto, y no se denomina bellota a la encina que la produce, ni 
uva a la cepa que nos la ofrece a traves del sarmiento, del mismo mo¬ 
do no puede llamarse Eucaristia a la Misa, porque es en la Misa don- 
de, “in fieri”, la Eucaristia se hace 17 y “nace” 18 . 

Y en quinto lugar, porque siendo “la liturgia de la Palabra y la del 
Sacrificio un solo acto de culto” (Constitución de la Sagrada Liturgia, 
n° 56), al reducir la Misa a una Eucaristia, no se tiene en cuenta, y 
queda al margen, la Palabra de Dios. Las lecturas del Antiguo Testa- 
mento, de las Epistolas, de los Evangelios, de los Hechos de los Após- 
toles, las homilias y los textos del Misal, hasta la presentación de las 
ofrendas, forman parte de la liturgia de la Palabra, nos ensehan la Ver- 
dad revelada. Cristo dijo de Si mismo que era la Vida, “el pan de Vi- 
da”, pero tambien dijo que era la Verdad (Jn. 6, 48; 14, 6), y en la Mi¬ 
sa se satisface la sed de la Verdad eon palabras “de vida eterna” (Jn. 
6,69; 10,28). La Misa es tambien Catedra a lo divino.óAcaso al templo 
de mayor rango en cada diócesis no se le llama catedral? No olvidemos 
que “no solo de pan vive el hombre, sino de toda palabra que sale de 
la boca de Dios” (Mt. 4,4) y que “quien a vosotros [los sacerdotes] es- 
cucha, a Cristo escucha”(Lc. 10,16 y Tes. 2,13) 

“Habla Yave, que tu siervo escucha” [leemos en el Primer Libro de 
Samuel, cap. 3, versiculos 9 y 10], y escuche una Palabra, “eficaz y 
mas aguda que espada de dobie filo” (Heb. 4,12). 


17 A. M. Rosąuet, Eucaristia y Liturgia, sd. Sal Terrae, Santander, 1969, p.118. 
El P. Sauras, en su obra Teologia y espiritualidad del Sacrificio de la Misa, Palabra, 
Madrid 1980, p.34, escribe: “En el altar se hace un sacramento” 

18 Tihamer Toth, La Eucaristia, ed. Atenas S.A., Madrid 1960, pp.34 y 215. n° 34. 
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En la Misa, pues, como pedia el Padre en el monte Tabor, escucha- 
mos al Hijo de Dios: “ipsum audite” (Lc. 9,35), y le escuchamos para 
hacer lo que El nos diga, como su Mądre pedia en las bodas de Cana 
“ąuodcumąue dixerit uobis, facite” (Jn. 2,5). 

Hay una “gratia sermonis”, dice Santo Tomas de Aąuino. La lectura 
del Evangelio es un sacramental, y son “bienaventurados los que es- 
cuchan la palabra de Dios y la guardan, poniendola en practica” (Lc. 
11,28). “Quien es de Dios escucha las palabras de Dios” (Jn. 8,47) 

Para ofrecer un contraste que confirme la postura tradicional de la 
Iglesia eon respecto al Santo Sacrificio de la Misa, creo oportuno traer 
a colación, para oponerla a la que sostiene el protestantismo, algunas 
frases elogiosas y edificantes: 

“La Misa es el sol de la liturgia, santa y santificadora; en ella se rin- 
de a Dios todo honor y toda gloria” (P. Alfredo Saenz) 19 . 

“Mas honra a Dios una sola Misa que todas las demas obras de los 
angeles y los hombres, por fervorosas que sean” (San Leandro de la 
Colombiere). 

“Es mas facil que la tierra exista sin el sol que sin el Santo Sacrificio 
de la Misa” (San Pio de Pietrelcina). 

“El que oye devotamente una Misa merece mas que si hiciera una 
costosa y muy sacrificada peregrinación por todo el mundo y diera to- 
dos sus bienes a los pobres”(San Bernardo). 

“Cuando se asiste o celebra la Santa Misa se merece mas que si se 
ayunara a pan y agua todo un ano, y que si se azotase hasta derramar 
toda la sangre de las venas y se rezara trescientas veces el Salterio” 
(San Alberto Magno). 

“La Santa Misa da fuerzas al alma para batallar contra los enemigos” 
(Santo Tomas de Aquino). 

“Cuando el sacerdote celebra la Santa Misa los angeles se regocijan, 
las almas del purgatorio reciben alivio y los infiernos tiemblan”. “Todas 
las buenas obras del mundo reunidas no equivalen al Santo Sacrificio 
de la Misa, porque son obras de los hombres, mientras que la Misa es 
obra de Dios; si comprendiesemos lo que es la Santa Misa moririamos 
de amor” (San Juan Maria Vianney, Cura de Ars). 


19 El Santo Sacrificio de la Misa, ed. Gladius, 2 a ed., Buenos Aires 2000, p.302. 
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“En la Misa se tributa a Dios mas honor que el que puedan tributarle 
todos los Angeles y Santos del Cielo” (San Alfonso Maria de Ligorio). 

“El mundo se sostiene por el sacrificio de la Misa” (Manuel Irurita, 
Arzobispo martir de Barcelona) 

“La Santa Misa es el gran misterio de nuestra Fe [y un] tesoro ina- 
preciable” (Cardenal Marcelo Gonzalez, arzobispo de Toledo). 

“Mas vale una Misa oida en vida que mil Misas que a favor de la 
misma persona sean aplicadas despues de su muerte” (San Anselmo). 

“Mas aprovecha para la remisión de las culpas una Misa que todas 
las oraciones del mundo” (San Lorenzo Justiniano). 

“No arna a Cristo quien no arna la Santa Misa” (San Josemaria Es- 
criva). 

“Por la Misa todas las virtudes aumentan y se acrecienta la gracia” 
(San Buenaventura) 20 . 

“Mas agrada a Dios el sacrificio de la Misa, que los meritos de todos 
los angeles”(San Juan Crisóstomo) 21 . 

“La Misa tiene un valor infinito” (la Virgen Maria a la vidente Cata- 
lina Rivas) 22 . 

“La Misa es la fuente de toda santidad” (Bernardo de Vasconcelos) 23 . 

“El Santo Sacrificio de la Misa es el acto mas importante del culto 
divino” (Casimiro Sanchez Aliseda) 24 . 

“La Misa es el tesoro de la Santa Iglesia, un recuerdo vivo del Se- 
rior” (Pio Parsch) 25 . 

“La Misa es un misterio de tal plenitud que la Iglesia la ha recibido 
como un tesoro inagotable” (Andre Richard) 26 . 

“El Santo Sacrificio de la Misa es el corazón de la Iglesia [y] un ca- 
tecismo viviente” (Monserior Lefebvre) 27 . 


20 Citado en Monasterio de Auila, Guadalajara (Mexico). 

21 Id. 

22 Citado en Mana Mensajera, Zaragoza, n° 306, julio 2006, p.13. 

23 Bernardo Vasconcelos, La Misa y la uida interior, 2 a ed., Tipologia moderna, 
Valencia 1943, p.XII. 

24 Retiros espirituales para jóuenes, “La Santa Misa”, p.5. 

25 Sigamos la Santa Misa, ed. Luis Gili, 2° ed., Barcelona 1936, pp.9-12. 

26 “Le Mystere de la Messe dans le Nouyel Ordo”, Suplemento de Documens 
Patenite, n° 146, abril 1970, p.142. 
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“La Misa esta en el centro y en la cima de la liturgia católica” 28 . 

“Nuestro mayor tesoro, la Misa” 29 . 

“La Santa Misa es el sol del mundo cristiano, el alma de la fe, el 
centro de la Religión Católica, el compendio de todo lo bueno y de to- 
do lo bello que hay en la Iglesia de Dios (Inocencio Papa) 30 . 

“La celebración de la Misa es el centro de toda la vida cristiana” 31 . 

“La grandeza de la Misa consiste en el hecho de ser el sacrificio del 
Hijo de Dios” (Jean Galot) 32 . 

“La Misa es el gran misterio de nuestra fe” (Sanchez Ventura) 33 . 

“La Misa es el tesoro supremo del Catolicismo” (Joaąuin Saenz de 
Arriaga) 34 . 

“No hay nada en la Creación que valga tanto como la Misa” (Fe¬ 
derico Suarez) 35 . 

“La Misa es la expresión de toda la vida de la Iglesia y la acción de 
Cristo en el entretiempo que va desde la Ascensión y Pentecostes has¬ 
ta la Parusta o segunda venida del Sehor” 36 . 

“La Misa solo puede inventarla Dios” 37 . 

“La Misa es la fuente y la cima, la raiz, el centro y el corazón de 
toda la vida cristiana” 3S . 

“La Misa es el centro de toda la liturgia. A la voz del sacerdote, el 
Rey del Cielo se hace presente en el altar” 39 . 


27 Sermón de 30 dejunio de 1988 y la Messe de toujours, ed. Clovis, 1.205, p.20. 

28 El problema de la Reforma liturgica, ed. Fundación San Pio X, Morón, 
Argentina, 2001, p.7. 

29 “Cristo en casa. Fe Católica”, Secretariado Nacional, Madrid, Lección X. 

30 El Monasterio deAuila (ya citado). 

31 Institutio Generalis, para el nuevo Ordo Missae, Pablo VI. 

32 “Presencia eucaristica y visión cristiana”, en Tradición católica, Enero-Feb 
2007, p.100. 

33 En defensa de la Misa tradicional, ed. Maria Mensajera, Zaragoza 2002, p.170. 

34 La nueua Misa no es ya una Misa católica, ed. OIC Morelia (Mejico), 1969, 
P-ll- 

35 El sacrificio del Altar, ed. Rialp, 2 a ed., Madrid, p.291. 

36 Divo Barsotti, citado por Carlos Castro en “Tendencias actuales en la liturgia 
de la Iglesia”, pp.305-306 de Sanctum Sacrificium. Estudios sobre el Santo Sacrificio, 
leidos en las Jornadas del V Congreso Eucarfstico Nacional de Zaragoza, 1962. 

37 “Cristo en Casa. Fe católica”, Secretariado Nacional, Madrid, Lecciones IX y X. 

38 La Misa, centro de la vida cristiana, ed. Palabra, Madrid 1970, p.8. 

39 La Santa Misa, ed. Semilla, Madrid 1951, p.47. 
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“La Misa es la fuente principal de nuestras riąuezas sobrenaturales 
[y] de toda la vitalidad de la Iglesia” 40 . 

“La Misa es un sacrificio de valor infinito” 41 . 

“Si hay algo divino que podrian enviarnos los del Cielo, es la Santa 
Misa” (Urbano VIII). 

“Mas aprovecha para la remisión de los pecados oir una Misa que 
todas las oraciones del mundo” (Eugenio III, Papa). 

“La Misa es el compendio y el centro de la vida cristiana” (Pio XII). 

“La Misa, en fin, y como resumen: a) es un sacrificio ; b) de latria 
(es decir de admiración, gloria, obediencia y alabanza a Dios; c) euca- 
ristico o de gracias; d) de propiciación y expiación por los pecados (lo 
que implica arrepentimiento, enmienda y contrición; e) de impetración 
o petición. 

Dados a conocer los terminos del debate actual sobre la Misa, con- 
viene exponer -sin excusar la argumentación de contrario- la doctrina 
ortodoxa sobre un tema decisivo y fundamental. A tal fin, y para la 
mayor claridad posible, estudiaremos: la Misa como sacrificio expiatorio; 
la presencia real de Cristo como victima, oculto en las especies de Pan 
y Vino; y la Eucaristia, como sacramento que nos hace participar de la 
vida divina, median te la comunión. Abarcamos asi la “dimensión ple¬ 
na” del Misterio, a que se refiere Juan Pablo II en su Enciclica Redemp- 
tor hominis, de 4 de marżo de 1979 (n° 20 d.). 


1. La Misa como sacrificio expiatorio 


Dice el Catecismo de la Iglesia Católica, siguiendo casi a la letra el 
Concilio de Trento (Sesión XXII, cap. I), en su n° 1336, que “Cristo 
quiso dejar a la Iglesia, su esposa amada, un sacrificio visible (como lo 
reclama la naturaleza humana) donde seria representado el sacrificio 
sangriento que iba a realizarse una unica vez en la cruz, cuya memoria 
se perpetuaria hasta el fin de los siglos (I Cor. 11,23); y cuya virtud sa- 
ludable se aplicaria a la redención de los pecados que cometemos ca- 
da dia”. 


40 “La Misa y la vida cristiana”, en Scmctum Sacrificium..., ob. cit., p.169. 

41 Bruno Kleinheyer, El Altar como centro de nustra Vida, ed. El Mensajero, 
Bilbao 1968, p. 109. 
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El P. Perez de Urbel lo explica eon toda claridad al escribir que “la 
Misa es antę todo un sacrificio expiatorio de propiciación, en el que se 
inmola el Cordero de Dios que quita los pecados del mundo. Este 
aspecto no anula los otros, pero los supera infinito” 42 . 

San Pablo nos da pie en dos de sus Eptstolas para entrar a fondo 
en el tema de la Misa como Sacrificio. En la Epistoła a los Romanos, el 
apostoł de los gentiles nos dice “que Cristo resucitado de entre los muer- 
tos no muere ya otrą vez; y que la muerte no tendra ya dominio sobre 
El. Murió una sola vez y vive para Dios” (6,9-10), y en la Epistoła a los 
Hebreos, que “Cristo ha sido una vez inmolado [«pro peccatis »] para 
quitar los pecados de muchos, que resucitado sigue viviendo, y que 
otrą vez aparecera para dar la salud eterna a los que esperan eon viva 
fe” (9,28). 

En estos versiculos se apoyó Lutero, y se apoyan los protestantes, 
para sostener que la Misa no es un sacrificio, porque Cristo ya se ofre- 
ció en la Cruz, y ese sacrificio no puede repetirse. Lo que en la Misa se 
hace -afirman- no es otrą cosa que recordar un acontecimiento histó- 
rico, y recibir en la comunión pan y vino, que simbólicamente represen- 
tan al Cristo que fue inmolado y que se halla espiritualmente, “in figu¬ 
ra” o “in vińute”, en el agape fraterno, de conformidad eon lo que El 
dijo: “donde dos o tres se hallan congregados en mi nombre, alli esta- 
re yo en medio de ellos” (Mt. 18,20). Ahora bien, “si la Misa es tan so¬ 
lo un reeuerdo conmemorativo -concluye Lutero- es idólatra el que le 
adora en la Eucaristia”. 

De aqui que el propio Concilio de Trento en su Sesión XXII, capitu- 
lo IX, declarase, entre otras cosas, lo siguiente: “Si alguno dijese que 
no se ofrece a Dios en la Misa verdadero y propio sacrificio [o que] el 
sacrificio de la Misa es solo sacrificio de alabanza y de acción de gra- 
cias, o mero reeuerdo del sacrificio consumado en la cruz, mas que no 
es propiciatorio, o que solo aprovecha al que lo recibe; y que no se de- 
be ofrecer por los vivos, ni por los difuntos, por los pecados, penas, sa- 
tisfacciones, ni otras necesidades, sea excomulgado” (canones I y III). 

La interpretación luterana es inexacta y heretica. Ast, como hemos 
dicho, lo manifestó el mencionado Concilio, en el que se reconoce, de 
aeuerdo eon la doctrina de San Pablo, que Cristo murió una sola vez, 
en el ara de la cruz y de forma cruenta, siendo su sacrificio propiciatorio 


42 La Santa Misa , ed. Semilla, Madrid 1951, p.XI. 
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y en expiación de nuestros pecados. En la Misa no se hace un nuevo 
sacrificio, aunąue sea incruento, sino que se hace presente aquel uni- 
co sacrificio, ya que, sacramentalmente, mediante la consagración del 
pan y del vino, Jesucristo “vere, realiter ac substantialiter”, es decir, 
verdadera, real y sustancialmente se halla en aquel estado de victima 
sobre el altar (Sesión XIII, cap. 1°) 43 . El error interpretativo, y la con- 
siguiente herejia luterana, tiene su origen, a mi modo de ver, en un 
desconocimiento o en una marginación entre dos realidades, la del 
tiempo y la de la eternidad, que no son tangenciales, sino que se en- 
trelazan, de tal forma que ni el tiempo es ajeno a la eternidad, ni la 
eternidad se encierra en si misma aislandose del tiempo, de tal forma 
que ha podido decirse que “lo eterno abarca el tiempo y coexiste eon 
el” 44 . Desde la Creación, el Paraiso terrenal y Adan y Eva, hasta el fin 
de los tiempos, es decir, la Parusia y la Nueva Jerusalen (Apc. 3,12; 
21,2; 21,10), “el cielo nuevo y la tierra nueva” (Apc. 21,1), tanto la 
eternidad como el que desde ella pudo y puede decir “Soy el Sehor 
del cielo y de la tierra” (Hechos 17,29), intervienen desde el cielo en la 
tierra, que es tanto como decir en el cosmos y en la historia de la hu- 
manidad, pespunteada por la historia de la salvación, como nos reeuer- 
dan los Hechos de los Apóstoles: en Dios, que es eterno “vivimos, nos 
movemos y somos” (17,28). 

Hay una creación invisible, que tuvo principio, y que no tiene exis- 
tencia por si misma (que no puede decir, como Dios, “Yo Soy el que 
Soy”, Ex. 3,14), pero que no tendra fin. Se trata de los angeles, tanto 
de los que siguieron a Miguel como los que se rebelaron eon Satanas. 
Unos y otros, como nos demuestran tanto el Antiguo como el Nuevo 
Testamento, pasan de la eternidad al tiempo, eon misiones distintas y 
aun contrapuestas, tanto eon respecto a la Creación como eon respecto 
a la humanidad. Entre tantas pruebas como la Angeleologia nos ofrece, 
son profundamente emotivas la aparición del angel San Gabriel, anun- 
ciando a la Virgen su maternidad divina (Lc. 1,26) y la del angel que 
confortó a Jesus en Getsemani (Lc. 22,43). 

Por otrą parte, son las tres personas del Dios trino y uno las que 
intervienen de un modo directo, sin intermediarios, en la historia de la 
humanidad: el Hijo, encarnandose en Maria (Mt. 1,18); el Padre, en- 


43 Asi lo leemos en Humani Generis, de Pio XII: “totus et integer Christus”. 

44 J. A. Robilliard OP. “El culto eucarlstico en la economla divina”, en La 
Eucaristia hoy, ed. Sal Terrae, Santander 1969, p.148. 
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viandole a este mundo, para reconciliarnos, y proclamando su amor a 
El cuando Juan le bautizaba, o cuando se transfiguraba en el monte 
Tabor (Mt. 3,17 y 17,5; Mc 1,11; Lc. 3,22; Jn. 1, 32-33); y el Espiritu 
Santo, en el momento del bautizo a orillas del rfo y en las dos jornadas: 
en la de Pentecostes y en la de Joppe (Heb. 2,4 y 11,15). 

La eternidad y el tiempo, conviene recalcarlo, no se encuentran en 
situación de aislamiento, sino de interpenetración. Cierto que no es 
facil percibirlo eon plena claridad, como no es facil a un ciego de na- 
cimiento darse cuenta de lo que es la luz. Nuestra ceguera, sin embargo, 
se traspasa de algun modo por la luz de la eternidad, pues Cristo, Dios 
encarnado, es la “luz del mundo” (Jn. 8,12), y son esas rafagas de luz, 
que traspasan la frontera del tiempo, las que nos permiten “ver como 
en un espejo, aunque eon imagenes oscuras”, como nos dice San Pa- 
blo (ICor. 13,12). 

El sol que alumbra, alumbra siempre, pero no nos alumbra siempre, 
porque aqui, donde estamos, hay albas y crepusculos, dias y noches. 
La imaginación llega a considerar al tiempo navegando desde el puerto 
de donde ha zarpado al puerto de destino, donde naufraga y se hunde 
en el oceano, y a la eternidad inclinandose y levantandolo hasta ella, 
abrazando al tiempo, o como una esponja que absorbe el agua y la in- 
corpora a si misma. 

Hay una diferencia entre un presente sin comienzo y sin fin, y un 
presente efimero y pasajero. Este es algo transitivo, que cuenta eon un 
pasado y un futuro, mientras que el presente eterno es el de la eternidad 
divina, que, como recordaba Santa Teresa de Jesus, no se muda. En 
la eternidad, el hoy no tiene ayer ni mańana; el presente, como hemos 
dicho, carece de pasado y futuro; y el ahora desconoce el principio y 
el fin. En la eternidad, a diferencia de lo que sucede en este mundo, 
no hay ni reloj ni calendario, ni metro ni telescopio. Para Dios, estas 
medidas no existen, porque para El y antę El todo es hoy, presente y 
ahora. Es preciso distinguir el “nunc status” de la eternidad, del “nunc 
fluens” del tiempo, pues, como dice Santo Tomas, “aeternitas est men- 
sura esse permanentis, tempus vero est mensura motus”. 

Pues bien, asi como la luz atraviesa la oscuridad de la noche, y la ti- 
niebla desaparece, asi la eternidad, penetrando en el tiempo, lo traspasa 
eternizandolo. De ese modo, la luz de la Revelación nos va aclarando 
las cosas (el por que del mai, del dolor, de la muerte) que estan aqui, 
pero que, en principio, no tienen explicación, porque no las vemos en 
su dimensión verdadera. Las palpamos tan solo en la noche del tiempo, 
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y asi como la luz despierta para la vida, asi la luz divina del Espiritu 
Santo nos despierta para la resurrección finał y la vida eterna. 

La interpenetración de la eternidad y del tiempo alcanza su cota 
mas sublime eon la Encarnación, es decir, cuando el Verbo, segunda 
Persona del Dios trino, se hace hombre, y, por tanto, “clave, centro y 
fin de la Historia humana” (Gaudium et spes, n° 205), para ofrecerse 
al Padre en sacrificio expiatorio, propiciatorio, satisfactorio y redentor. 
Este sacrificio se consumó por Jesucristo de un modo cruento en la 
cruz alzada sobre el Golgota. Ahora bien; ese sacrificio que fue, efec- 
tivamente, un sacrificio histórico, que tuvo lugar en Jerusalen, hace 
dos mil anos, no se encierra en si mismo, no se autolimita, porque fue 
un acontecimiento teológico y sobrenatural, que trascendió al espacio 
y al tiempo y que penetró, inmortalizandose, en la eternidad; por lo 
que en la Misa y en el Cenaculo, o sea, despues del acontecimiento 
histórico -perpetuandose- y antes de que Cristo se inmolase en el Cal- 
vario -anticipandose- se hace presente de un modo ineruento, pero 
real 4S . El presente eterno del sacrificio de la Cruz -y no otro y nuevo 
sacrificio- es el que se actualiza en el tiempo y en el espacio, en todo 
lugar y a cualquier hora en que se celebre la Santa Misa, “desde el 
orto del sol hasta el ocaso, anunciando la muerte del Seńor hasta que 
vuelva” (I Cor. 11,26). Se trata del sacrificio profetizado por Malaquias 
eon una anticipación de 450 ahos (1,11) perpetuado para todas las ge- 
neraciones y para todo el planeta. El tiempo de la Misa, escribe Rai- 
mundo Paniker, no es ni cosmológico, ni histórico, sino sacro, pues 
hay una “consecratio temporis”, que el propio Paniker califica eon el 
neologismo de “tempieternidad” 46 . Como declaró el Concilio de Trento 
“el sacrificio sangrante [de Cristo] se perpetua asi hasta el fin de los si- 
glos” (Sesión XXII cap. I) 

En identica linea, escribe Tarcisio de Cervinara que “el sacrificio de 
Cristo no es un acto mas o menos prolongado, sino un estado [pues] 
no es lo mismo un sacrificio que un estado permanente de sacrificio. 
Entre el «Ecce ven\o» del primer instante de la Encarnación y el «Con- 


45 El Catecismo de la Iglesia Católica en su n° 76 dice que “el don to tal de Cristo 
se anticipa a la institución de la Eucaristia, realizada en la Cruz”. En identica linea 
Juan Pablo II, en Ecclesia de Eucharistia, de 17 de abril de 2003, nos dice en el n° 3 
de la Introducción que “la institución de la Eucaristia anticipaba sacramentalmente los 
acontecimientos que tendran lugar mas tarde”. 

46 “La Misa como «consecratio temporis». La Tempieternidad”, en Sanctum 
Sacrificium, ob. cit, pp.79 y 86. 
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summatum est», proclamado en el Calvario, esta encerrada toda la vi- 
da del Redentor en una oblación continua y reciente” 47 . 

El estado permanente de sacrificio se manifiesta, tanto en el Cristo 
Kyrios, que resucitado y glorificado conserva en su carne las llagas 
que recuerdan al Padre el sacrificio expiatorio de la Cruz (48), como 
en el Cristo presente en la Eucaristia y al que se adora en el Sagrario, 
“memoria sacrificii etpassionis suae” 48 . Por otrą parte, las especies de 
pan y vino, tras las que Cristo se oculta, representan ese estado de 
sacrificio, pues como pone de relieve la teologia paulina, la Sagrada 
Hostia presupone la trituración de los granos de trigo, y la Bebida de 
Salvación que contiene el Caliz, la pisada de las uvas en el lagar (I 
Cor. 10,17; 12,12-13,20 y Ef. 3,6 y 5,30). 

No es posible concluir este capitulo sobre el Santo Sacrificio de la 
Misa sin hacer mención explicita del ofertorio, o presentación de las 
ofrendas, segun el nuevo rito, en el que los fieles, en virtud del sacerdo- 
cio, del que a su manera participan por el bautismo que recibieron, no 
solo van a oir Misa, sino a ofrecerla juntamente eon el sacerdote, al 
que se unen, en primer lugar, poniendo en la patena, en la que se ofrece 
o presenta el pan, la plenitud de su propio ser, y en segundo lugar, 
viendose a si mismos en la gota de agua que se vierte en el vino que 
contiene el caliz, y viendo en esa gota su propia vida, eon la que quie- 
ren compartir el sacrificio de Cristo. 

Esa gota de agua, que se pierde en el vino, y del cual ya no puede 
separarse, adquiere cualidades infinitamente superiores a las suyas, pues- 
to que tambien sera un vino nuevo, consagrado, simbolizando, como re- 
conocen los teólogos, no solo la incorporación de los fieles al ofreci- 
miento que hace el sacerdote, sino al de la Iglesia, Cuerpo Mistico de 
Cristo, al de la humanidad en gracia, y, en definitiva, al de la persona 
de Cristo, que eon sus dos naturalezas se hara presente en el Altar. 

Es asi como la Victima se presenta a los ojos de Dios en holocausto, 
escribe el P. Perez de Urbel 50 . 


47 La Misa del padre Pio , sd. La Casa Sollevo de la Speranza, San Giovanni 
Rotondo, 1975, p.88. 

48 E. S. Gisbert, Un solo Sefior, ed. Balmes, Barcelona 1974, p.35. 

49 Charles Michel-Jean SSS, La Eucaristia y la oración de Cristo, p.180. 

50 La Santa Misa, ed. Semilla, Madrid 1991, p.188. 
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2. Presencia real de Cristo 


Dice el P. Emilio Sauras que en la Misa hay una presencia sacrificial 
y otrą sacramental de Cristo, ordenada a la comunión 51 . En efecto; 
Cristo en las palabras que el sacerdote “in persona Christi -vox Chris- 
H-” 52 es cristificado, pronuncia al consagrar (Mt. 26,26 y 28; 
Mc.14, 22-24; Lc. 22,19-20; Pablo, I Cor.ll, 23-26), hay que distinguir 
las que producen la persona de Cristo, mediante la transubstanciación 
del pan y del vino ~“conversio totius entis”- como dice Santo Tomas, 
o como acostumbra a denominarla la Iglesia ortodoxa: “la encarnación 
sacramental de Cristo”. Las palabras eon las que se produce la presencia 
sacramental de Cristo son las siguientes: “Esto es mi Cuerpo” y “Este 
es el Caliz de mi Sangre” (conviene advertir que el sacerdote, de tal 
forma se cristifica, que no dice que el Cuerpo y la Sangre sean de Cris¬ 
to, sino de el. “En la Consagración las palabras de Cristo -escribe el P. 
Alfredo Saenz- vuelven a resonar eon toda su fuerza original (transubs- 
tanciadora) a traves de los siglos” 53 . 

En este sentido, Juan Pablo II, en Carta de 24 de febrero de 1980, 
afirmaba que: “el misterio eucaristico, si se separa su naturaleza sacrifi¬ 
cial y sacramental, cesa, simplemente, de ser real”. “Sin presencia no 
hay sacrificio, ni banquete. Cuando Cristo se dispone a abandonar a 
sus discipulos para ir al sacrificio, instituye, anticipando el sacrificio (de 
una forma ineruenta), una nueva presencia personal (no simbólica), 
que perpetua la presencia de su Encarnación. Hay, pues, una presencia 
personal encarnada y otrą presencia personal eucaristica, mediante la 
cual esta personalmente eon «nosotros hasta el fin de los tiempos» (Mt. 
8 , 20 )” 54 . 

Nos vamos a ocupar ahora solamente de la presencia real que, por 
supuesto, es indispensable para que haya Eucaristia como sacramento; 
y que surge eon caracter simultaneo al producirse la transubstanciación. 
Ahora bien, presencia real y sacramento son cosas distintas, de tal for- 


51 Teologia y espiritualidad del sacrificio de la Misa , ed. Palabra, Madrid 1980, 
p.19. 

52 “Cristo -dice Kleinheyer- por medio de las manos del sacerdote toma el pan y 
el caliz y los ofrece de nuevo en medio de nosotros al Padre celestial”, El Altar como 
centro de nuestra uida, ed. El Mensajero, Bilbao 1968, p.58. 

53 El Santo Sacrificio de la Misa, ob. cit., p.214. 

54 Jean Galot S.J., “Presencia eucaristica y visión cristiana”, La Eucaristia hop, 
ed. Sal Terrae, Santander 1969, pp.96-97. 
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ma que esa presencia real de Cristo se mantiene aun en el caso de que 
el sacramento no se recibiera ni por el sacerdote que oficia la Misa ni 
por los fieles que la oyen. 

Precisamente, la presencia de Cristo, como Agnus Dei y como Ky- 
rios, es uno de los temas enmarcados en el debate sobre la Misa. Lo era 
cuando se celebro el Concilio de Trento y lo ha sido en la teologia ca- 
tólica en los anos anteriores e incluso posteriores al Concilio Vaticano II. 

En el Concilio de Trento se dijo que “en la Eucaristia existe el mis- 
mo autor de la santidad antes de comunicarse, pues aun no habiendo 
recibido los Apóstoles la Eucaristia de mano del Sehor, no obstante, El 
mismo afirmó eon toda verdad que les daba su Cuerpo [...] bajo las es- 
pecies de pan y de vino. Despues de la consagración existe el verdadero 
cuerpo de nuestro Sehor y su verdadera sangre [...] y, por conexión el 
alma [...], bajo las dos especies, y la divinidad por la unión hipostatica” 
(Sesión XIII, cap. III). 

Para Lutero, las palabras de la consagración hacen presente el Cuer¬ 
po y la Sangre de Cristo, pero juntamente eon la substancia del pan y 
del vino, de tal forma que no hay transubstanciación, sino unión hi¬ 
postatica de su humanidad eon aquellas substancias -en, eon y bajo el 
pan y el vino- por lo que solo puede hablarse de consubstanciación, 
coexistencia o impanación, en virtud de la divina ubicuidad 55 ; divina 
ubicuidad que permanece tan solo desde la consagración a la comu- 
nión; y que los seguidores de Lutero reducen a la “sumptio”, es decir, 
al momento de comulgar 56 , eon lo que coinciden, en cierto modo, Wi- 
clef y sus discipulos, condenados por el Concilio de Constanza. 

Para Zwinglio y Calvino, Dios se queda en el cielo. No hay pues 
cambio ontológico en el pan y en el vino, que siguen exactamente igua- 
les a los que se comen y se beben en la mesa. Solo hay una presencia 
simbólica de Cristo, que se produce por la fe fiducial del comulgante. 

Tanto la doctrina de la consubstanciación, como la de la presencia 
simbólica de Cristo, estan condenadas por el Concilio de Trento, que 
en el Canon II, del capitulo VIII, de la sesión XIII, refiriendose a Lutero, 
aunque sin mencionarlo, excomulga al que “dijese que en el sacrosan- 
to Sacramento queda substancia de pan y de vino juntamente eon el 


55 Karl Rahner, Escritos de Teologia, t. IV., ed. Taurus, Madrid 1962, p.375. 

56 Jsan Galot S.J., “Presencia eucarlstica y vida cristiana”, en La Eucaristia hoy, 
ob. cit., p.93. 
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Cuerpo y Sangre de nuestro Serior Jesucristo”; y en el canon I del mis- 
mo capftulo y sesión, excomulga tambien al “que dijere que [Cristo en 
la Eucaristfa] solo esta como seńal, o en figura, o virtualmente” 57 . 

El proceso de protestantización de la Eucaristfa -que critica y re- 
chaza- lo describe magistralmente el Cardenal Charles Journet de este 
modo: “Cristo, corporalmente, esta en el cielo y en ninguna otrą parte. 
Pero si comemos este pan eon te, la significación, el destino y la fina- 
lización de este pan ya no son profanos. Los hemos cambiado. Se han 
convertido en sagrados. Estas cosas son naturalmente profanas, pero 
funcionalmente sagradas. Se ha producido una transignificación; una 
transfinalización” 58 . Esto seria la transubstanciación. 

Aproximandose, o mas bien, identificandose eon esta ultima concep- 
ción protestante, la Teologia liberał, que sigue autodefiniendose como 
católica, ha combatido la presencia real de Cristo en la Eucaristfa, afir- 
mando que las palabras de la consagración, como sostiene Edward 
Schillebeekk O.P., “no cambian la realidad ffsica [del pan y del vino], 
sino tan [solo] su función y sentido, que se cambian sustancialmente 
[por lo que] la transubstanciación ontológica se traslada al piano sa- 
cramental. Se trata pues, de [una] transfinalización [o] transignificación, 
[por virtud de las cuales] el pan y el vino se transubstancian [tan solo] 
en seńales eficaces de una presencia espiritual de Cristo, siendo [ya], 
por lo tanto, una cosa metaffsicamente distinta, ya que ffsicamente no 
ha cambiado nada. [Lo unico que ha habido es] una com/ersión radi- 
cal [en cuya virtud] el pan y el vino, sin dejar de serio, pierden su sig¬ 
nificación profana, [porque ya] no estan ordenados para el hombre, 
sino para ser el sacramento del cuerpo y de la sangre de Cristo” 59 . 

Ahora bien, si un trapo blanco se cuelga en un mastil, adquiere una 
significación distinta, pero sigue siendo un trapo 60 . De igual modo la 
transfinalización, que enseria Schillebeekk, del pan y del vino, dejan a 
estos ontológicamente intactos. 

57 Este proceso de protestantización se hizo generał. Asi lo denunció el Cardenal 
Ratzinger en el Sinodo de Obispos de 1990, al declarar que “la protestantización de la 
Teologia es la raiz de la crisis sacerdotal. La Teologia católica ha acogido acriticamente 
la exegesis moderna de origen protestante”, diario madrileno ABC , 2 de octubre de 
1990, p.68. 

58 “El Cristo sacramental”, en La Eucaristfa hop , Sal Terrae, Salamanca 1969, p.60. 

59 La presencia de Cristo en la Eucaristfa , ed. Fax, Madrid 1968, pp.130, 132, 
134,136, 140 y 163. 

60 Con un trapo o panuelo blanco se pide la paz, se agita para despedir a al- 
guien, o para solicitar en una corrida de toros que se premie al diestro con una o dos 
orejas, e incluso el rabo del animal. 
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La Iglesia, antę una concepción de la Eucaristia que es preciso cali- 
ficar de heterodoxa, la ha rechazado reiteradamente. Entre los textos 
en que se manifiesta este rechazo reproduzco, porque lo hace de ma- 
nera bien explicita y convincente, el punto 6, de la “Declaración car- 
denalicia sobre el Nuevo Catecismo holandes”. La Declaración (que, 
como Apendice al Catecismo, se publicó el 15 de octubre de 1968), 
corrige y aclara lo que en el mismo se expone sobre algunos puntos 
esenciales de la Fe. El punto 6, entre otras cosas dice: “Es necesario 
que en el texto del Catecismo se afirme, sin dejar lugar a dudas, que 
despues de la consagración del pan y del vino, esta presente en el altar 
el mismo Cuerpo y la Sangre de Cristo [...] Ademas, se debe explicar 
que el pan y el vino, en lo que se refiere a su realidad profunda (no fe- 
nomenica), pronunciadas las palabras de la consagración, se convierten 
en el Cuerpo y la Sangre de Cristo; y esto se realiza de tal forma que, 
mientras permanecen las apariencias, es decir, la realidad fenomenica 
de pan y de vino, alli esta latente de una manera totalmente misteriosa 
la misma humanidad de Cristo, unida a su divina Persona. 

”Realizada esta admirable com/ersión [...] las apariencias del pan y 
del vino obtienen una nueva significación, precisamente porque se ha 
realizado la transubstanciación” 61 . 

Las palabras de la consagración no constituyen, pues, una memo- 
ria psicológica del sacrificio de Cristo, sino, como subraya el P. Saenz, 
una actualización del mismo 62 . En identica linea, y, en cierto modo, 
ampliandola, Baldomero Jimenez Duque pone de manifiesto que “el 
sentido semitico de memoria -zikkarón en hebreo- (es el que hay que 
tener en cuenta para entender el contenido del «Haced esto en memoria 
mia»), que no es tanto un recuerdo mental, como una restitución de 
una situación pasada. Es una realización del pasado, un pasado y un 
presente que se confunden. Asi como se hace presente (en la Cena), 
de algun modo, el futuro (del Calvario), la Misa une y hace presentes 


61 Juan Antonio Widów escribe: “Se permite la publicación de un Catecismo que 
contiene errores -algunos de ellos graves- contra el dogma, es decir, se permite que 
se instruya en la fe eon un texto en el que hay faltas contra la fe. ĆBasta que para que 
este contrasentido sea superado que se advierta marginalmente acerca de la existencia 
de tales errores? Creo, estoy seguro, que no. Si digo que algo debe ser propio de la 
catequesis es la claridad de conceptos, la ausencia completa de ambiguedad. El cate¬ 
cismo holandes es, sobre todo, ambiguo, equivoco, ćpor que, entonces, ademas de 
aceptar de hecho que los errores que contiene permanezcan sin corregir, se admite su 
difusión como catecismo?”, Revista chilena Tizona, mayo 1969. 

62 El Santo Sacrificio de la Misa, ob. cit., p.221. 
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sacramentalmente las dos venidas del Seńor, la natural de hace 20 si- 
glos y la vesperal de la Parusfa. El sacrificio de la Cruz perfora el tiem- 
po, y tiene un valor eterno” 63 . Yo creo que las palabras de la consa- 
gración imantan el pasado y hacen presente sobre el altar el drama re- 
dentor del Golgota. 

Sin negar la transubstanciación, Karl Rahner llega tambien a conclu- 
siones que no podemos compartir. Afirma, desde luego, que la presencia 
del Seńor (en la Eucaristia) es independiente de la Fe, y que “Cristo 
esta presente a causa de la consagración (“vi verborum”). Son las 
especies de pan y de vino el signo que muestra y contiene la presencia 
de Cristo. Cristo esta presente bajo la validez y la vigencia permanente 
de la anamnesis, de las palabras de la consagración, incluso despues 
de la misma”. 

Hasta aqui Karl Rahner se identifica eon la Fe de la Iglesia. Las du- 
das surgen, lógicamente, cuando se ocupa de la presencia de Cristo 
despues de la consagración de las especies y de la recepción de las 
mismas al comulgar. Esta presencia desaparece por la consumición de 
las mismas o por su corrupción, ańadiendo que las especies de pan y 
de vino hay que considerarlas, teológicamente hablando, no como al¬ 
go fisico, sino como una realidad antropológica, o sea, mientras estan, 
en principio, “ut sumatur”, para ser alimenta o bebida para el hombre. 
Si del caliz -pone como ejemplo- se separa una cantidad tan pequeńa 
de vino, que ya no puede hablarse de vino en el sentido del uso lin- 
guistico humano normal, cesa, por ello, la presencia real de Cristo, aun- 
que quimicamente sigue siendo de la misma naturaleza que la cantidad 
mayor de que fue extraida. Lo mismo sucede tratandose de los peque- 
ńos trozos de la hostia que pueden caer en la patena o en el altar, y de 
las sagradas formas que se reciben comulgando, y que al ser comidas 
dejan de ser un manjar. La acción de gracias despues de la comunión 
no supone, por consiguiente, presencia real prolongada de Cristo M . 

No puedo compartir estas conclusiones, porque la contemplación 
antropológica del pan y del vino contradice la contemplación ontológi- 
ca de ambos. Solo mediante la corrupción o la consumición de las es¬ 
pecies cesa la presencia de Cristo, tal como seńala el Concilio de Tren- 


63 “La Misa y la vida cristiana”, en Sanctum Sacrificium, Estudios sobre el Santo 
Sacrificio, en las jornadas del V Congreso Eucaristico Nacional de Zaragoza, 1962, 
pp.159 y 160. 

64 Estudios de Teologia , t. IV., ed. Taurus, 1962, pp.324 a 407. 
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to. Seria absurdo que en el momento de recibir la comunión Cristo se 
escapara de las especies recibidas, por tratarse de algo comido o bebi- 
do. Tal fuga parece incompatible eon el amor infinito y hasta el extre- 
mo eon el que Cristo se quedó eon nosotros en la Eucaristta. El pan y 
el vino consagrados, aun comidos o bebidos, lo siguen siendo, en tan- 
to que por razones naturales de caracter fisiológico no desaparezcan. 

Pensando ast no nos puede extrariar que Karl Rahner aluda a los 
hiperangustiados escrupulosos, que no puedan purificar eon suficiente 
perfección la patena, al no saber que esos trocitos de pan, aunque si¬ 
guen siendolo fisicamente, han dejado de ser pan desde el punto de 
vista humano. 

Inspirado en la postura de Karl Rahner, el Catecismo holandes, ela- 
borado por el Instituto catequetico de Nimega, luego de plantear el pro- 
blema de si el concepto de pan es un concepto cienttfico, segun el cual 
la presencia de Cristo en el comulgante durara un cuarto de hora des- 
pues de recibir la comunión, entiende que “hoy en dta el problema ha 
de enfocarse desde un punto de vista humano, y por ello mas simple, 
ya que siendo el pan algo para comer, tan pronto como es comido ya 
no se llama pan, pues ya no esta destinado a ser comido, del mismo 
modo que a un trozo de pan reducido a polvo tampoco se le llama 
pan. De aqui que las partteulas que hayan podido caer en el mantel 
del altar no gozan de la presencia de Cristo. Esto quiere decir que la 
palabra pan ha de ser aceptada, no como un termino cienttfico sino co¬ 
mo un termino antropológico” 65 . 

A mt no me cabe la menor duda de que el pan rallado sigue siendo 
pan, que ftsica y antropológicamente esta destinado a ser comido, por 
lo que, siguiendo a Rahner, en cada partteula, por minuscula que sea, 
Cristo, si el pan que se ralló estaba consagrado, sigue presente. No en- 
tenderlo ast, como estimar que Cristo no esta presente en las formas 
que quedan despues de la comunión, ha conducido a cometer sacrile- 
gios muy graves. Tengo noticias de dos: la de un sacerdote que arrojó 
las formas sobrantes a un gallinero, y la de un cardenal que sopló so- 
bre la patena para esparcir las partteulas que hubieran quedado deposi- 
tadas en ella. 

El Concilio de Trento condenó esta doctrina, excomulgando al que 
“negase que en el venerable sacramento de la Eucaristta se contiene 


65 Ob. cit., p.345. 
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todo Cristo en cada una de las especies, y divididas estas en cada una 
de las partfculas de cualąuiera de ellas” (Sesión XIII cap. VIII, can. III). 

Es conmovedor y elocuente lo que San Juan Crisóstomo escribió: 
“Si alguno tuviese limaduras de oro, ćno las guardaria eon diligencia y 
cuidado para no perder ninguna? Pues bien, una miga del Cuerpo de 
Cristo Consagrado es de mas valor que el oro y las piedras preciosas”. 

Por su parte, el obispo de San Luis (Argentina), Juan Rodrigo Lai- 
se, se pregunta: “ćQue son los fragmentos de la hostia?” Y se contesta 
asi: “las partfculas que se han desprendido y que conservan el aspecto 
exterior del pan, deben ser conservadas o consumidas respetuosamen- 
te, a causa del respeto debido a la presencia eucarfstica de Cristo. De 
aquf, la purificación de la patena y del caliz. «De particulis et fragmentis 
hostiarum reverenter conseruandis uel sumendis»” 66 . 

La presencia de Cristo en la Eucaristfa, antes y despues de la Co- 
munión, esta declarada por el Concilio de Trento (Sesión XXIII cap. 
VIII, canon IV) por “lo que la Eucaristfa no debe ser menos adorada 
porque Cristo la instituyera para ser comida”. Como dice el P. Gisbert, 
“Cristo en el Sagrario debe ser adorado eon culto de latrfa” 67 . Pablo 
VI, en el Credo del Pueblo de Dios, nos dice que “la existencia del Se- 
hor en el cielo se hace presente [...], despues del Sacrificio, en el Santf- 
simo Sacramento que esta en el Tabernaculo, corazón viviente de ca¬ 
da una de nuestras iglesias, [por lo que es un] deber honrarle y ado- 
rarle en la Santa Hostia”. Para ello, se reeuerda en la Encfclica Miste¬ 
rium fidei, de 1965, que el culto “al Santfsimo Sacramento debe ser 
reservado en un sitio dignfsimo, eon el maximo honor”. 

De aquf, tambien, la convincente afirmación del P. Gisbert, al que 
hace poco mencionamos: “es inaceptable pretender reducir la necesidad 
del Tabernaculo a la conservación del Sacramento unicamente para 
atender al Viatico y a la comunión fuera de la Misa [ya que] es una 
monstruosidad teológica imaginar que Cristo, cuya actividad dinamica 
se pone en juego en la Misa, se convierte en algo pasivo, inoperante, 
una vez terminada esta” 68 . La Eucaristfa, dice el P. Sauras, “no con- 
siste en un uso, sino que es una realidad que permanece en el Sagrario 


66 Comunión en la mano , Buenos Aires 1957, pp.66 y ss. Hay una 4 a edición 
corregida y aumentada, ed. Vórtice, Buenos Aires 2005. 

67 Un solo Seńor, ed. Balmes, Barcelona 1974, p.140. 

68 Ob. cit, p.136, nota 194. 
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o en la Custodia” 69 . Juan Pablo II, en Ecclesia de Eucharistia, del 17 
de abril de 2003 (n° 10), manifestaba pesadumbre: “Hay sitios donde 
se constata un abandono casi total del culto de adoración a la Eucaristfa. 
Se nota a veces una comprensión muy limitada del Misterio eucarfstico. 
La sacramentalidad de la Eucaristfa se reduce unicamete a la eficacia 
del anuncio, [existiendo] practicas eucarfsticas contrarias a la disciplina 
eon la cual la Iglesia expresa su fe. ĆCómo no manifestar profundo do- 
lor por todo esto? La Eucaristfa es un don demasiado grandę para ad- 
mitir ambigiiedades y reducciones”. 

Com/iene, a mi juicio, seńalar que la presencia real de Cristo en la 
Eucaristfa, tanto en la Misa como en el Sagrario, es compatible eon su 
presencia real en el Cielo despues de la Resurrección. En el Sagrario 
“no ofrece un sacrificio como lo hace en la Misa, pero permanece en 
estado de ofrecimiento, [y en ese estado], en el cielo, presenta al Pa- 
dre, sin cesar, el sacrificio del Calvario (sacrificio eternizado) y en la 
tierra el sacrificio eucarfstico, «memoria sacrificii et passione sua»” 70 , 
como manifestaba Pfo XII al clausurar en septiembre de 1956 el Con- 
greso Liturgico de Roma. 

De aquf que junto al Tabernaculo pueda verse “la luz parpadeante 
de una lamparilla”, pues como observa Tihamer Toth, “parece el rit- 
mo de un corazón que late sin cesar e indica el camino hacia el Cristo 
oculto que mora en medio de nosotros” 71 . A mf, personalmente, esta 
lamparilla, multiplicada por millares en nuestros templos, me trae a la 
memoria la estrella que guió hasta Belen a los Reyes Magos. 

Fuera de la Misa, el culto al Sacramento del altar debe cultivarse, 
pues como escribe Benedicto XVI en su Exhortación apostólica Sacra- 
mentum caritatis, del 22 de febrero de 2007 (n° 66), hay una “relación 
intrfnseca entre la Santa Misa y la adoración al Santfsimo Sacramento”, 
ya que carece de todo fundamento la objeción formulada contra esta 
adoración: que “el Pan eucarfstico no habfa sido dado para su contem- 
plación, sino para ser comido”. “La adoración fuera de la Santa Misa 
prolonga e intensifica lo acontecido en la misma celebración liturgica 
-continua diciendo Ratzinger- que invita a los fieles a encontrar perso¬ 
nalmente tiempo para estar en oración antę el sacramento del altar 


69 Teologia y espiritualidad del Sacrificio de la Misa , ed. Palabra, Madrid 1980, 
p.153. 

70 Jsan Galot, ob. cit., p. 102-103. 

71 La Eucaristia , ed. Atenas S.A., Madrid 1960, p.10. 
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conservando todo su valor las formas de devoción ya existentes, 
[como] las procesiones eucaristicas, sobre todo la procesión tradicional 
del Corpus Christi, la practica piadosa de las Cuarenta horas, de San 
Carlos Borromeo, y los Congresos eucaristicos”; a las que podemos agre- 
gar las visitas al Santisimo y la Adoración Nocturna, las Hermandades 
“Celadoras del Culto Eucarfstico”, la “Pia Union de las Marias de los 
Sagrarios”, fundada por el Obispo de Palencia, monseńor Manuel Gon- 
zalez Garcia, etc., sin oh/idar que en las Iglesias el Sagrario debe ser 
“identificado facilmente [por] la lamparilla encendida, conservandola, 
si ya lo estuviera, en el altar mayor, o colocandolo en una capilla cerca 
del presbiterio” (n°, 66, 68 y 69). 

Benedicto XVI ha escrito que “incluso despues de la celebración de 
los divinos misterios el Seńor permanece vivo en el tabernaculo; por 
esto se le alaba especialmente eon la adoración eucaristica”, y, refirien- 
dose a la festividad del Corpus Christi, advierte que la misma “nos in- 
vita a contemplar el sumo Misterio de nuestra fe: la Santtsima Eucaristia” 
(10 de junio de 2007). 

Cuanto escribe el actual Vicario de Cristo concuerda eon lo que nos 
enseńa el Catecismo de la Iglesia Católica, que en su numero 1378 
nos reeuerda que la misma “ha dado y continua dando el culto de 
adoración que se debe al sacramento de la Eucaristia, no solamente 
durante la Misa, sino tambien fuera de su celebración; conservando 
eon el mayor cuidado las hostias consagradas, presentandolas a los 
fieles para que las veneren eon solemnidad, llevandolas en procesión”; 
ahadiendo en el numero 1379 que, teniendo “conciencia del sentido 
de la adoración solemne del Seńor, presente bajo las especies eucaris¬ 
ticas”, quiere que “el Sagrario se coloque en un lugar particularmente 
digno de la iglesia [y] construido de tal forma que subraye y manifieste 
la verdad de la presencia real de Cristo en el santo sacramento”. 

Preciosas son las frases de Juan Pablo II en su Exhortación apostólica 
Dominicae Cenae, de 24 de febrero de 1980: “Jesus nos espera en es- 
te sacramento de amor. No escatimemos tiempo para ir a encontrarle 
en la adoración, en la contemplación llena de fe y abierta a reparar las 
faltas graves y delitos del mundo”. 

En sintesis, podemos decir que Cristo, el Hijo de Dios hecho hombre, 
ejerce su misión redentora: por nosotros, “intercediendo” (Heb. 7,25); 
entre nosotros, porque “habita entre nosotros” (Jn. 1,14) y porque “don- 
de dos o tres se hallan congregados en su nombre, alli se halla en me- 
dio de ellos” (Mt. 18,20); eon nosotros, “hasta la consumación de los 
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siglos” (Mt. 18,20), en el Tabernaculo de Dios entre los hombres (Ap. 
21,3), es decir, en el Sagrario, respondiendo afirmativamente al “que- 
date eon nosotros” de los discipulos de Emaus (Lc. 24,29), y en don- 
de, eon la virtud de la fe, podemos verle y acompańarle (Jn. 1,38-39), 
y en nosotros (Jn. 6,57), al recibir la Eucaristfa, comulgando, de tal for¬ 
ma que es “Cristo el que vive en mt” (Gal. 2,20), el que dentro de no¬ 
sotros hace su morada (Jn. 14,23), el que habita en nuestro corazón 
(Ef. 3,17) y nos hace parttcipes de la vida eterna (Jn. 6,52-55). De este 
modo, viviendo, habitando, morando en nosotros, Cristo se hace pri- 
sionero voluntario de los hombres y nos transforma, despues de la co- 
munión, y hasta que la forma se consume, en sagrarios vivientes. 

De esta morada, y de esta vida de Cristo en nosotros, nos ocupamos 
ahora, al referirnos al sacramento de la Eucaristfa. 


3. La Eucaristfa como sacramento 

“Tornad y comed”, “Tornad y bebed”, dice el Sacerdote, como 
tambien dice las palabras que llevan a cabo la transubstanciación del 
pan y del vino, bajo cuyas especies “in aliud conmutatis”, se hace pre- 
sente Cristo. El sacerdote -ya lo hemos dicho- actua en el momento 
de la institución de la Eucaristfa, “in persona Christi”; porque -lo repe- 
timos- de algun modo se cristifica, de tal forma que es el propio Cristo, 
sacerdote eterno, el que realiza la consagración a traves de las palabras 
del ministro oficiante. 

El sacrificio de Cristo, leemos en el n° 1367 del Catecismo de la 
Iglesia, y el sacrificio de la Eucaristfa, son un unico sacrificio; y la Eu¬ 
caristfa, nos dice en su n° 1362, es “la ofrenda sacramental de [ese] 
unico sacrificio”. 

En la Misa, como dice Monsehor Lefebvre, “al mismo tiempo en 
que se realiza el sacrificio de la Cruz, se realiza el sacramento de la 
Eucaristfa” 73 . 


72 Bsnedicto XVI nos dęcia, el 10 de junio de 2007, que “la solemnidad del 
Corpus Christi nos invita a contemplar el sumo Misterio de nuestra fe: la Santisima 
Eucaristfa, real presencia del Senor Jesucristo en el Sacramento del Altar”. Por la 
Bula Transiturus, del 8 de septiembre de 1264, se instituyó la fiesta del “Corpus 
Christi”, siendo obligatoria desde 1311 para toda la Cristiandad. La procesión se 
celebra desde el ano 1316. 

73 La Messe de toujours, ed. Clavis, 2005, p.97. 
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Ahora bien, para que las cosas queden claras, debe anadirse que, 
dentro de la simultaneidad eon que se producen -por la fuerza de la 
consagración-, la presencia real y el sacramento eucanstico, hay un 
cierto orden, no cronológico, sino jerarquico, siendo el sacramento eu- 
canstico fruto de la presencia real de Cristo como victima. La partici- 
pación sacramental de la victima, al comulgar, solo es posible si esa 
victima existe, es decir, si se halla presente bajo las apariencias de pan 
y de vino el Agnus Dei, ofrecido por nosotros en oblación y hostia (Ef. 
5,2), ya seńalado por Juan Bautista (Jn. 1,29) y prefigurado en el An- 
tiguo Testamento (Ex. 12,3 y ss.). “Sin la presencia real -escribe Raymond 
A. Tartre S.S.S.- no puede haber ni autentico sacrificio, ni comunión 
del Cuerpo y de la Sangre” 74 . 

Reiterando y ampliando los argumentos que utilizamos para no sus- 
tituir la palabra Misa por la palabra Eucaristia, observa Jean Galot que 
“la presencia de Cristo viene requerida por el Sacrificio antes que por 
el banquete” 75 ; y ahade Bernardo Vasconcelos: “el Sacrificio es el prin- 
cipio y la fuente de la Eucaristia-Sacramento 76 . “El Sacrificio [de la 
Misa] es la fuente de la vida divina, [y] el Sacramento es el torrente de 
gracias que mana de esa fuente”, aclara Santa Faustina Kowalska 77 . 

“Es la Misa la que nos proporciona las hostias de un sacrificio que 
podemos recibir en la comunión [...] toda vez que las mismas siguen 
guardando la presencia real de Cristo 78 . “La Misa es, sobre todo, un 
sacrificio, y solo secundariamente un banquete” 79 . “La Eucaristia ha- 
ce referencia al Sacramento y no a la Misa en que se instituye dicho 
Sacramento” 80 . “La Eucaristia no es el Sacrificio, sino el alimento del 
Sacrificio, y es este aspecto sacrificial el mas importante” 81 . “En la Mi¬ 
sa «surge» la Eucaristia en el momento de la Consagración” 82 . 

La palabra Eucaristia se reserva para la Sagrada Comunión por su 
semejanza eon los demas Sacramentos, que no son sacrificio, nos dice 


74 En Introducción a La Eucaristia hoy, sd. San Tsrrae, Santander 1969, p.15. 

75 Presencia eucaristica y uisión cristiana, ob. cit., p.95. 

76 La Misa y la uida interior, 2 a ed., Tipografia moderna, Valencia 1943, p.XIII- 
XIV. 

77 Santa Faustina Kowalska, Revista Maria Mensajera, Abril 2007, p.13. 

78 A. M. Roquet O.P., La Eucaristia y la oración contemplatiua. Sal Terrae. 
Santander 1969, pp.202-3 

79 P. Alfredo Saenz S.J., El Santo Sacrificio de la Misa , ob. cit., p.128. 

80 Monseńor Lefebvre, ob. cit., pp.277-278. 

81 P. Perez de Urbel, La Santa Misa, ed. Semilla, Madrid 1951, p.293. 

82 Tihamer Toth, La Eucaristia, ed. Atenas S.A., Madrid 1960, p.104. 
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quien fue Obispo de Salamanca, Francisco Barbados, anadiendo que 
“el Sacrificio es anterior al Sacramento, antes Hostia que alimento, an- 
tes Cristo ofrenda en el Altar que participado en la comunión” 83 y, en 
identico sentido, monsenor Laureano Castan, que fue obispo de Sigiien- 
za, afirma que “la Misa es, antę todo, sacrificio” 84 . 

Monsenor Lefebvre, por su parte, escribe que “el fruto del Sacrificio 
de la Misa es la Eucaristia. No hay Sacramento sin sacrificio y presencia 
real. La Misa hace presente a Cristo en el Sacramento de la Eucaristia 
[y] el fruto de la Misa es la Eucaristia [por lo que] la Misa es el sacrificio 
del Senor y no solamente una Eucaristia” 85 . 

En Documentos de Una Moce se dice que “la Misa fue instituida en 
la Ultima Cena como sacrificio, y que como victima se ofrece [despues] 
como alimento” 86 . Como declaró Pablo VI, “el significado primero del 
misterio eucaristico [es] el sacrificio de Cristo en la Cruz” 87 . Ya Pio XII, 
en su “Discurso de clausura del Congreso liturgico de Roma”, dijo, en 
1956, que “el Senor se hace presente en la Eucaristia por el sacrificio 
del Altar”. 

Por el sacramento de la Eucaristia -en el que se recibe no solo la 
gracia, sino al autor de la gracia- participamos de la victima sacrificada. 
El “pan de vida” (Jn. 6,35), que es la Hostia, y el vino consagrado, 
que es la Sangre del caliz, son “verdaderamente comida y bebida de 
salvación” (Jn. 6,56). 

Estas palabras son duras -al igual que aquellas que las corroboran: 
“quien comiere de este pan vivira eternamente, y el pan que Yo os da- 
re es mi misma carne” (Jn. 6; 51-52)- y, en principio, incomprensibles, 
hasta el punto de que algunos de los que seguian a Jesus se alejaron 
de El (Jn. 6,67); conducta que siguieron mas tarde los reformadores al 
negar que la presencia sacramental de Cristo en la Eucaristia sea una 
presencia real, olvidando que es omnipotente tanto en el cielo como 
en la tierra (Mt. 28,18). Asi lo puso de relieve eon sus numerosos mila- 
gros: cuando caminó sobre el mar de Tiberiades (Mt, 14,26 y Mc. 6, 
49), o serenó la tormenta, el viento y el oleaje (Mc. 4,39); en las bodas 


83 Prólogo al Tratado de la Santisima Eucaristia , de Gregorio Alastruey, Madrid 
1952, pp.XXIII y XXXVIII. 

84 Citado por E. S. Gisbert en Uri solo Senor , ed. Balmes, 1947, p.41. 

85 La Messe de toujours , ed. Clovis, 2005, pp.128, 154, 208 y 277. 

86 N° 3, p.7. 

87 15 de septiembre de 1965. 
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de Cana, convirtiendo el agua en vino (Jn. 2,9) o en la multiplicación 
de los panes y los peces (Mc. 8, 6 y 7). Pero ćacaso quien sacó de la 
nada al Cosmos eon un simple hagase no puede tansubstanciar lo que 
ya existe, el pan y el vino, en su propia carne y sangre y darłaś a co- 
mer y beber? 

Ello no obstante, como dęcia Benedicto XVI, el 7 de junio de 2007, 
“la Eucaristfa sigue siendo signo de contradicción, y no puede no serio, 
porque un Dios que se hace carne y se sacrifica a sf mismo por la vida 
del mundo pone en crisis la sabidurfa de los hombres”. El propio Be¬ 
nedicto XVI, en Sacramentum caritatis, de 22 de febrero de 2007 (n° 
11), escribe que, “la com/ersión sustancial del pan y del vino en su 
cuerpo y sangre [la de Cristo], introduce en la creación el principio de 
un cambio radical, como una forma de «fisión nuclear», que se produce 
en lo mas intimo del ser; un cambio destinado a sustentar un proceso 
de transformación de la realidad, cuyo termino ultimo sera la transfigu- 
ración del mundo entero, el momento en que Dios «sea todo en todos» (I 
Cor. 15,28)”. 

La presencia real de Cristo en la Eucaristfa, por un lado, es la de su 
cuerpo y su sangre, pero tambien de su alma (de su humanidad, por 
consiguiente) y, en virtud de la unión hipostatica, de su divinidad, y 
por la circumincesión, de las otras dos Personas divinas, el Padre y el 
Espfritu Santo. Por su parte, y para aumentar la devoción a la Eucaristfa, 
como sacramento que se recibe, y como sagradas especies que se re- 
servan en el Sagrario o se exponen para su adoración, dentro o fuera 
de los templos (viatico o en procesiones), hemos de recordar que lo 
eterno traspasa la valla fronteriza de la dimensión temporal, y que el 
cielo, aunque invisible para los ojos, pero no para la fe, esta antę no- 
sotros, y que, por lo tanto, estan entre nosotros la Mądre de Cristo, los 
angeles y los santos. 

La presencia real de Cristo en la Eucaristfa es la de Cristo glorificado 
y glorioso, tal y como vive despues de resucitado y ascendido al Cielo, 
pero actualizando y haciendo ver al Padre el hecho histórico, pero a la 
vez eterno, de su muerte redentora en la cruz; sacrificio expiatorio y pro- 
piciatorio, por el que intercede por nosotros hasta el fin de los tiempos 
(Mt. 28,20). Este Cristo, Kyńos y Agnus Dei, a un tiempo glorioso y 
victimado, es el que se hace presente en la consagración, que tiene lu- 
gar en la Misa, y el que al comulgar recibimos, porque en su vida glo- 
riosa su pasado histórico se ha incorporado a ella. 

Vazquez de Mella, al que se ha llamado el orador de Espaha, afir- 
mó que “si en la Encarnación Dios se humaniza, en la Eucaristfa, el 
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hombre, al comulgar en gracia, es deificado” 88 . iQue bella la poesia 
de Santo Tomas sobre la Comunión!: 

No en pedazos dwidido 
ni incompleto, ni partido 
todo se nos da a comer 
y uno o mil su cuerpo tomen 
todos entero lo comen 
ni comido pierde el ser. 

Tanto la consagración por separado del pan y del vino, seńala el 
Santo Pio de Pietrelcina 89 , como la fracción del pan, significan la 
muerte de Cristo; y el hecho de dejar caer una parttcula del Cuerpo 
del Seńor en el Caliz que contiene su preciosa Sangre, marca el mo- 
mento de la Resurrección. Por eso es a Cristo vivo al que se recibe en 
la Comunión. 

Dicho esto, y dadas las innovaciones liturgicas y los abusos que al 
amparo de las mismas se han cometido, conviene que nos ocupemos 
de algunos temas que, relacionados eon la Eucaristia, son de actualidad. 
Me refiero a la administración del sacramento: 1) ćpuede dar la comu¬ 
nión un seglar?; 2) ćse debe comulgar de rodillas?; 3) ies indiferente 
comulgar en la mano o en la boca? 

1) Es evidente que hoy la administración por un seglar de las sagra- 
das formas esta juridicamente autorizada. Otrą cosa es si esa autoriza- 
ción la permite el hecho de que dar la comunión es un privilegio de los 
ordenados “in sacris”, y en este caso de los diaconos y de los sacerdotes. 

El Concilio de Trento, en su sesión XIII, capitulo VIII, canon 10, di- 
ce que “siempre ha sido costumbre de la Iglesia de Dios, al recibirla sa- 
cramentalmente, que los legos tomen la comunión de mano de los sa¬ 
cerdotes, y que los sacerdotes cuando celebran se comulguen a si mis- 
mos, costumbre que eon mucha razón se debe mantener por provenir 
de tradición apostólica”. 

Fiel a esta doctrina, Juan Pablo II escribia en su Carta Dominicae 
Cenae, del 24 de febrero de 1980, que “el tocar las sagradas formas 
[y] su distribución eon sus propias manos, es un privilegio de los orde¬ 
nados” . 

88 Discurso en el “Congreso Eucaristico Internacional de Madrid”, Junio de 1911. 

89 Puede leerse en la revista Aue Maria , n° 689, Agosto-Septiembre de 2003. 
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Ello no obstante, la discrepancia, en este aspecto, como en otros, 
dentro de la Iglesia, ha sido tal que la Congregación del Culto Divino, 
en Carta, de 6 de junio de 1959, dirigida al Presidente de la Conferencia 
Episcopal francesa, le dęcia que “se podrą adoptar tambien la manera 
mas simple de permitir que los fieles tomen directamente la hostia del 
vaso sagrado”. 

2) En el Catecismo Mayor de San Pio X (n° 643) leemos: “En el ac- 
to de recibir la sagrada comunión hemos de estar de rodillas”; porque, 
como el propio Vicario de Cristo contestó a quienes le pedian que au- 
torizase la comunión en la mano, “los simbolos y las promesas se reci- 
ben de pie, pero la realidad se recibe de rodillas y eon amor”. Por su 
parte, Juan Pablo II pidió en la Iglesia del Santisimo nombre de Maria, 
de Roma, el 1° de marżo de 1989, que la comunión se recibiese de ro¬ 
dillas. 

A favor de la forma tradicional de recibir arrodillados la Sagrada 
Forma podemos aportar textos del Antiguo y del Nuevo Testamento. 
De aquel entresacamos dos testimonios, a saber, el de Isaias: “se do- 
blara antę Mi [el Serior] toda rodilla” (45,23), y el del Salmo 95,7 (94 
de la Vulgata): “postremonos de rodillas antę Yahve”. Del Testamento 
Nuevo, el de los Angeles (Hb. 1,6-7), el de San Pablo: “antę Mi se 
doblara toda rodilla” (Rom. 14,11), el de los Reyes Magos (Mt. 2,11) y 
el de los Apóstoles (Mt. 14,33; 15,25; 28,17; Lc. 24,52), el del leproso, 
el ciego o la cananea que suplicando o adorando a Jesus se pusieron 
de rodillas (Mc. 1,40) y el de la mujer que padecia flujo de sangre y que, 
medrosa y temblando, se acercó postrandose a sus pies (Mc. 5,53). 

A estos testimonios podemos ariadir los del cura de Ars, San Juan 
Maria Vianney: “al acercaros a la sagrada Mesa, arrodillaros ; despues 
que hayais tenido la inmensa dicha de comulgar, os levantareis eon 
modestia, volveros a vuestro sitio y os pondreis de rodillas” 90 ; o el de 
Gertrudis von le Fort: “debeis arrodillaros, ivuestras rodillas son vuestras 
alas!”. 

A la consulta formulada por la Santa Sede sobre si debe comulgarse 
de rodillas o de pie, Pablo VI, mediante Decreto de 13 de mayo de 
1967, que entró en vigor el 15 de agosto de dicho ario, dispuso que se 
“guardaran las costumbres del lugar”, y es evidente que en Esparia, 
donde la costumbre era la de comulgar de rodillas, se generalizó, eon 
algo mas que tolerancia de la jerarquia, la comunión de pie. 


90 Citado en De rodillas, “Mensajeros de vida”, 4 a ed., Santander 1999, pp.31-32. 
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Ocupandose del tema, la Instrucción Pastorał Inaestimabile Domini, 
aprobada por Juan Pablo II el 17 de abril de 1980, convalida el Decre- 
to de Pablo VI ya citado (Eucharisticum Misterium) que, como acaba- 
mos de decir, “segun la costumbre de la Iglesia, los fieles pueden co- 
mulgar de rodillas, y ello, a no ser que la estrechez del lugar o la aglo- 
meración de gente o cualquier otrą cincunstancia, lo impida”. 

Finalmente, Benedicto XVI, en Sacramentum caritatis (n° 65), desta- 
cando “la importancia de los gestos y de la postura”, sefiala la de “arro- 
dillarse durante los momentos principales de la plegaria eucartstica”, 
entre los cuales esta, sin duda, el de la Consagración y el de la Comu- 
nión. 

En la liturgia de los gestos, la adoración se manifiesta de un modo 
especial arrodillandose. 

Manuel Agudo Gimena, autor de un precioso Devocionario de los 
fieles 91 , en el texto de la Misa, y, previamente, en el lugar en que reco- 
ge la oración sobre las ofrendas que van a consagrarse inmediatamente, 
dice: “los fieles se ponen de rodillas”. 

En el nuevo rito, el “fletamus genua” del Credo, al proclamar el “in- 
carnatus est”, solo se prescribe en las Misas de la Encarnación (25 de 
marżo) y de Navidad (25 de diciembre). 

La retirada de los comulgatorios hace muy diffcil recibir de rodillas 
el sacramento eucaristico, lo que, a mi juicio, no es solo una irreverencia, 
sino una invitación al olvido de la presencia real de Cristo. Esa invitación 
viene precedida por el comportamiento de muchos fieles, que durante 
la consagración permenecen de pie, a pesar de que en el n° 43 de la 
“Ordenación General del Misal Romano” se dice que “los fieles se arro- 
dillaran durante la Consagración, y desde el toque de la campanilla, y 
que solo cuando esto no sea posible se haga una inclinación profunda”; 
lo que, lamentablemente, el sacerdote no indica para hacerlo saber a 
los que asisten a la Misa. Es de lamentar que no se recuerde aquello 
de Gabriel y Galan: “nunca es mas grandę el hombre que cuando esta 
[antę] Dios de rodillas”. 

“Si al nombre de Jesus -como nos recuerda San Pablo- se dobla 
toda rodilla en el cielo, en la tierra y en el infierno” (Fil. 2,10), ćno sera 
obligatorio arrodillarse, no al mencionar el nombre de Jesus, sino al 
tenerlo en persona antę nosotros? iQue a cuento viene el verso del 


91 Ed. Galduna, 6 a ed., Jaen (Espana) 2005, p.53. 
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himno eucarfstico, de Peman: “ide rodillas Seńor, antę el Sagrario!”, y 
recordar que el propio Jesucristo oraba “hincadas las rodillas” (“positus 
genibus orabat”, Lc. 22,41). 

En este sentido se pronunció, antes de ser Papa, el cardenal Ratzin- 
ger, al dejar constancia de que “la comunión se recibia de rodillas, lo 
que estaba completamente lleno de sentido [...] La postura de arrodi- 
llarse no debe desaparecer de ningun modo de la Iglesia. Es la represen- 
tación corporal mas conmovedora de la piedad cristiana, en la que, 
por una parte, miramos alzando la vista hacia El, y, por otrą, permane- 
cemos inclinados. Esta postura es irrenunciable para los cristianos” 92 . 

Hace muy poco, monsenor Malcolm Ranjith, secretario de la Con- 
gregación para el Culto Divino y la Disciplina de los Sacramentos, ma- 
nifestaba que “el mejor modo de expresar nuestro sentimiento de re- 
verencia hacia el Seńor Eucarfstico [es] el de seguir el ejemplo de Pe- 
dro, que se arrojó de rodillas delante del Seńor y dijo: «Seńor, apartate 
de mi, que soy un hombre pecador»” (en el Prefacio del libro Dominicus 
est, de monseńor Athanasus Schneider). 

Realmente da pena que se haya cumplido en gran parte el deseo 
que formulo en 1888 Estanislao Guaita, conocido como el poeta de 
Satanas: “hemos de trabajar activamente para lograr que en los templos 
se comulgue de pie”, tal y como dispuso Crammer, arzobispo de Can- 
terbury, nombrado por Enrique VIII, en 1552, al modificar el Anglican 
Prayer Book. 

3) El tema de la comunión en la boca o en la mano es, verdadera- 
mente, el mas controvertido de todos. Como ya tuve ocasión de tra- 
tarlo en un articulo publicado en el n° 1265 de Fuerza Nueva (del 25 
de abril del ańo 2002), a el remito al lector si desea informarse eon 
detalle sobre un asunto que, como indicaba Pablo VI (que fue el que 
autorizó que el sacramento se recibiera en la mano, en la “Instrucción 
de la Sagrada Congregación para el Culto Divino”, del 28 de mayo de 
1969, Memoriale Domini), produce “la división precisamente en el Sa¬ 
cramento de la Unidad”, división que existe cuando al recibir la Sagrada 
forma unos lo hacen comulgando en la boca y recibiendola directamen- 
te del sacerdote, y otros recogiendola antes en la mano. 

Asi ha sucedido, a pesar de que, en el n° 15 de la citada Instrucción 
Memoriale Domini. De modo Sanctam Communionem ministrandi, se 


92 Dios y el mundo. Una conuersación eon Peter Sweewald, 5 a ed., ed. Ds 
bolsillo, Circulo de Lectores, Barcelona 2005, pp.387-388. 
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dice que “la Eucaristia, que es fuente de unidad, no debe convertirse 
en una ocasión de desacuerdo entre los fieles” 93 , presentando “el peli- 
gro de llegar a una menor reverencia hacia el Augusto Sacramento del 
Altar, o a la profanación del mismo Sacramento, o a la adulteración de 
la recta doctrina”, ariadiendo que “la comunión en la mano es una 
practica muy discutible y peligrosa [aunque] no afecte al dogma, sino 
solo a la disciplina”. 

Esta misma preocupación embargaba a Juan Pablo II, que en la 
Exhortación Apostólica Dominicae Cenae del 24 de febrero de 1980, 
manifestaba que la comunión en la mano es “causa de faltas deplorables 
de respeto a las Sagradas Especies Eucaristicas”, por lo que en su ser- 
món, ya citado, del 1° de marżo de 1989, manifestó que en su diócesis 
solo se daria la comunión en la boca. 

En identico sentido se expresaron multitud de fieles y algunos sa- 
cerdotes y obispos, que para evitar los peligros e irreverencias que 
puede llevar consigo la comunión en la mano, la administran bajo las 
dos especies, introduciendo antes la Hostia en la bebida de salvación 
contenida en el caliz. 

Entre los fieles que de manera respetuosa dieron a conocer su lógi- 
ca inquietud, quiero destacar a mi buen amigo Victor Eduardo Ordóriez 
(q.e.p.d.) y a su esposa, Maria Teresa Caucino. Ambos, en julio de 1966, 
dirigieron una carta al Arzobispo de Buenos Aires, Antonio Quarraccino, 
en la que le preguntaban: “ćNo sera exagerado entrever en este nuevo 
procedimiento (de dar la comunión en la mano) un intento de entibiar 
el contenido sacrificial de la Misa, y resaltado la imagen de la Cena, 
eon lo que se descompondria la naturaleza de la misma?”. 

No se olvide que la comunión en la mano es lo que pretendia la 
Reforma, y entre los anglicanos llegó a decirse, por Martin Bucero, que 
es una creencia perversa “entender que solo los ministros pueden to- 
car los sacramentos y ponerlos en la boca de los fieles, no permitiendo 
a los laicos darse la comunión a si mismos” 93 bis 

Aparte de los peligros que presenta la comunión en la mano, con- 
viene dejar constancia de los que sigue: 


93 Asi lo recusrda Albsrto Caturelli en “El Modernismo teológico y la comunión 
en la mano”, Revista Gladius n° 67, Buenos Aires, p.18. 

93 bis Juan Adolfo Laise, Comunión en la mano , ob. cit., p.62. 
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a) Que en la encuesta mundial entre el episcopado sobre la proce- 
dencia de la comunión en la mano, de los 2136 obispos que habian 
dado respuesta el 12 de marżo de 1969, se pronunciaron en contra 
1236; a favor 567; eon un “placet iuxta modum” 315 y se invalidaron 
21 votos. 

b) Que a pesar de esta mayoria opuesta a la comunión en la mano, 
la misma fue autorizada, pero solo como una excepción o indulto alli 
donde estuviera arragaida; y es evidente que en Espańa, el 29 de ma- 
yo de 1969, fecha de la entrada en vigor del Memorale Domini de Pa- 
blo VI, nadie, que yo sępa, comulgaba en la mano, y que, conforme a 
su texto: “el rito tradicional debe ser conservado, pues asi se garantiza 
eon mayor eficacia la distribución de la Sagrada Comunión”; no obs- 
tante lo cual, “si en alguna parte el uso contrario hubiera arraigado ya 
[... se] confia a [las] Conferencias episcopales la carga y el oficio de 
sopesar las circunstancias peculiares, si las hay, [para] poner la Santa 
Comunión en las manos. A cada obispo, sin embargo, corresponde dar 
esa autorización segun su prudencia y conciencia”. 

La decisión, muy controvertida, de Pablo VI, se produjo en un cli- 
ma de relajación de la disciplina eclesiastica, que en el tema de la co¬ 
munión en la mano se inició en Holanda, en el ano 1955, y extendida 
a otros paises europeos habia hecho imposible la restauración de la cos- 
tumbre tradicional. Las consecuencias dolorosas de esta decisión son 
imputables, no solo al Pontifice, sino a las Conferencias episcopales, y 
a los obispos cuya “prudencia y conciencia” no les advirtió que se iban a 
producir. 

Asi lo denunció Juan Pablo II en Dominicae Cenae al decir que ta- 
les consecuencias dolorosas “gravan la conciencia de los pastores de 
la Iglesia que hayan sido menos vigilantes sobre la conducta de los fie- 
les eon respecto a la Eucaristia”. 

Este malestar de Juan Pablo II, que no compartia la practica de la 
comunión en la mano, se puso de manifiesto en varias ocasiones: 1) en 
Fulda, eon ocasión de su viaje a Alemania, los dias 17 y 18 de no- 
viembre de 1980, declaró que “no estaba de aeuerdo eon los decretos 
salidos de Roma, autorizando la comunión en la mano” 94 ; 2) la revista 
alemana Vox Fidei, en su n° de 20 de mayo de 1981, daba cuenta de 
la pregunta que eon ocasión de aquel viaje se hacia al Papa: “Santo 


94 Stimme des Glaubens, del 28 de noviembre de 1980. 
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Padre: ćrepartis la comunión en la mano?” He aquf la respuesta: “Si; 
existe una Carta de la Santa Sede en la que se justifica la existencia de 
ese permiso especial. Sin embargo, yo digo que no soy partidario de 
ello y que tampoco puedo recomendarlo. Pero, puesto que existe aqui 
el permiso especial, y este es un deseo de distintos obispos, me he so- 
metido a las circunstancias de estas diócesis”; y 3) en otrą ocasión re- 
cordaba y advertia que “estaba prohibido la comunión en la mano en 
su diócesis, donde solo permitire la comunión en la lengua y de rodi- 
llas” 95 , recalcando “que no se admite que los fieles tomen por si mis- 
mos el Pan y el Vino consagrados” 96 . 

Esta actitud no ha tenido respuesta satisfactoria, ya que, por des- 
gracia, la obediencia al Vicario de Cristo no es una virtud muy genera- 
lizada. Cabe destacar que Juan Pablo II, durante su viaje a Francia, 
del 3 de mayo al 2 de junio de 1980, se negó a dar la comunión en la 
mano a la esposa de Giscard d’Estaing, siendo este presidente de la 
Republica francesa. 

Por su parte, la Congregación para el Culto divino, en la Instrucción 
Memorabile Domini, de 29 de mayo de 1969, firmada por el prefecto, 
cardenal Gut, y el secretario Bugnini, hizo saber que la comunión en 
la boca era la mas recomendable. 

Ocupandose del tema, Jean Guitton, de la Academia francesa, es- 
cribta en Le Croix: “He otdo que la comunión de rodillas y en la len¬ 
gua acusa un estado de espiritu superado, humillante para el hombre 
adulto [...] La comunión, como indica su nombre, ha de manifestar la 
unión de todos, el olvido momentaneo de todas las diferencias. Si la 
nueva reforma oponę entre si a unas parroquias eon otras, o dentro de 
una misma parroquia, en el momento sagrado del agape de amor, en- 
frenta los tradicionales a los progresistas, que se observan calladamente, 
habria fracasado en su finalidad. 

”No nos digan que la comunión en la boca y de rodillas era un rito 
humillante. Seria facil responder que para recibir a Dios, lo menos in- 
conveniente sigue siendo todavia la actitud de anonadamiento y de 
adoración” 97 . 


95 En la iglesia romana del Santlsimo Nombre de Maria, el 1° de diciembre de 
1989. 

96 Inestimabile Domini. 

97 Citado en Fuerza Nueua n° 140, del 25 de octubre de 1969, p.17. 
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La alarma se hace mayor si se advierten dos cosas: la primera, que 
como fruto de un falso ecumenismo se acepta la comunión en la ma¬ 
no a la manera protestante, lo que para la Reforma es lógico, ya que 
no admite la presencia real, sino la simbólica o espiritual de Cristo en 
su eucaristia. Toda muestra exterior que pueda manifestar lo contrario 
es condenable, pues implicaria una adoración sacrilega; y la segunda, 
que esta innovación era deseada desde hace tiempo por la masoneria. 
Asi se expresaba el ex canónigo de Perpignan y grado 33, Pablo Roca, 
quien escribió que, de esta forma, “la Eucaristia sera un simple banquete 
-simbolo de la filantropia universal- cuando se de el pan en la mano a 
esos antropófagos”. 

No puede extrafiarnos que la alarma a que aludimos se haya con- 
vertido en toque muy grave de atención. Asi, monserior Emmanuel Mi- 
lingo proclamó eon vehemencia que la Eucaristia en la mano es abo- 
minable 98 , y Teresa de Calcuta afirmó, eon la autoridad morał que su- 
pone su beatificación, que “el peor mai que existe en el mundo hoy es 
la comunión en la mano” 

Ello no obstante, la Conferencia episcopal espariola, que no pudo 
probar que en Espafia tenia arraigo la comunión en la mano, planteó 
el tema en varias de sus reuniones, sin conseguir los dos tercios de vo- 
tos precisos para lograr exito en Roma. La renovación del episcopado 
espariol, hecho, como es lógico, desde el Vaticano, hizo posible reunir 
el numero de votos afirmativos y, sin probar el arraigo, introdujo -esti- 
mo que “contra legem”- el nuevo rito el 12 de febrero de 1975. A su 
favor se exponian varios argumentos, que en mi articulo, ya citado, com- 
bati; entre ellos el de recuperar antiguas costumbres de los cristianos, 
como si lo antiguo fuera siempre lo mejor, y no fuera necesario rectifi- 
car, evitando asi las consecuencias dolorosas que ya se produjeron en 
la epoca de San Pablo. Desde hace mas de diez siglos la comunión en 
la mano estaba prohibida, y Pio XII, en la Mediator Dei et Hominum 
(del 20-11-1947, n° 18), incluye, a mi modo de ver, este regreso, en el 
“arqueologismo despertado por el ilegitimo Concilio de Pistoya”, que 
ha penetrado en la Iglesia católica de hoy. 

Como escribia Antonio Caponnetto, “ni el bien ni el mai intrinseco 
de algo esta dado por su duración o antiguedad” 10 °. No es cuestión de 

98 Citado por Antonio Caponnetto en El pan uiuo. A propósito de la comunión 
en la mano, ed. Santiago Apostoł, Buenos Aires 1996, p.8. 

99 The Wanderer , del 23-3-1989, y The Fatima Crusader , de septiembre de 1982. 

100 El Pan Vivo..., ob. cit., p.5. 
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antigiiedad, sino de busąueda del mejor modo. Y el “modo mas fruc- 
tuoso que encontró la Iglesia, andando el tiempo, es la comunión en la 
boca” (Pablo VI en Memoriale Domini). Por eso, el propio Pablo VI, 
despues, pidió la continuidad de “tan antiąuisima y venerable tradi- 
ción”. 

Juan Pablo II, en la Instrucción de la Sagrada Congregación para 
los Sacramentos, Inestimabile Domini , del 24 de febrero de 1980, in- 
sistiendo en el tema, afirmó que “tocar las sagradas especies y su dis- 
tribución eon las propias manos, es un privilegio de los ordenados «in 
sacris» [por lo que] no se admite que los fieles tomen por st mismos el 
pan consagrado y el caliz sagrado, y mucho menos que lo hagan pasar 
de unos a otros”. Santo Tomas, en la Summa (III 9.82, 43), advertta 
que “se consagran las manos del sacerdote para este sacramento”, de 
donde se deduce que a ningun otro le es lfcito tocarlo. 

Aunque el Decreto de la Conferencia episcopal espańola obligaba 
al sacerdote a dar la comunión en la mano si el fiel se lo exigia, lo cier- 
to es que carecia de facultades para hacer compatible en toda Espańa 
el nuevo rito eon el tradicional, ya que dicha Conferencia, por una parte, 
no es de Derecho divino, y, por otrą, solo el Obispo de cada diócesis 
puede, conforme a su “prudencia y conciencia”, autorizar en la suya 
la nueva forma de recibir el sacramento eucaristico. 

Prueba de ello es lo que ocurrió en la Argentina. Aprobada por su 
Conferencia episcopal la comunión en la mano en 1996, el obispo de 
San Luis, Juan Rodolfo Laise, no la autorizó en su diócesis. La reacción, 
no demasiado amistosa, de sus companeros en el episcopado de la na- 
ción hermana, y del nuncio de Su Santidad, aconsejó al prelado con- 
sultar a Roma; y Roma, a traves de la Congregación para el Culto y la 
Disciplina de los Sacramentos, contestó, el 7 de octubre de 1996, a 
monsenor Laise, subrayandole que habia “obrado conforme a derecho 
[pues] no ha hecho mas que cumplir eon la obligación exigida por la 
Instrucción De modo Sanctam Comunionem ministrandi, impuesta a 
cada obispo, de discernir sobre las consecuencias que una alternativa 
a la practica eucaristica vigente podria ocasionar en la vida sacramental 
de los fieles”. 

En cualquier caso, comulgar en la mano exige que se cumplan los 
siguientes requisitos: 1) extender la mano izquierda en la que se depo- 
sita la Sagrada Forma; 2) tomarla eon los dedos pulgar e indice de la 
derecha; 3) sumirla en presencia del sacerdote (y, como es lógico, en 
la del que, no siendolo, administre la comunión). No se exige a este ul- 
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timo ni al comulgante, como se exige al sacerdote que oficia, la purifi- 
cación de las manos; lo que, a mi juicio, es una anomalia increible. 

Quiero seńalar que hay dos textos en el Evangelio de San Juan, 
que, de algun modo, ponen de relieve que, salvo casos muy excepciona- 
les (tener formas consagradas, y ser imposible encontrar un sacerdote, 
como ocurria en la zona roją espańola durante la guerra de la libera- 
ción), los laicos no deben tocar eon sus manos (no consagradas) las 
divinas especies. Jesus resucitado le dice a Maria Magdalena (es decir, 
a un seglar): “No/i me tangere” (20,17), mientras que a Tomas, su dis- 
cipulo, luego tambien de resucitar y ser ordenado “in sacris” en la Ulti¬ 
ma Cena, amonestandole por su ineredulidad, le invita de este modo: 
“infer digitum tuum huc et vide manus meas; et affer manum tuam et 
mitte in latus meum” (20,27). 


4. El Novus Ordo Missae 

Expuestos los temas: Presencia Real, Sacrificio y Eucaristia, com/iene 
que nos ocupemos del debate surgido eon la puesta en vigor del No- 
uus Ordo Missae, en el que puede advertirse una clara influencia de la 
teologia protestante. Un ilustre y conocido mariólogo, el claretiano Joa- 
quin Maria Alonso, comenzaba asi un articulo publicado en la revista 
La Ilustración del Clero: “ćHa comenzado la era protestante de la Igle- 
sia católica?” No fue el unico que acusó esta influencia, que ya fue ad- 
vertida, mucho antes del Concilio Vaticano II, por Pio XII, quien en su 
Enciclica Mediator Dei et hominum, del 20 de noviembre de 1947, re- 
probaba “la temeraria osadia de quienes introducen intencionadamen- 
te nuevas costumbres liturgicas, [como] sucede en cosas de gravisima 
importancia: efectivamente, no falta quien use la lengua vulgar en la 
celebración del Sacramento eucaristico [cuando] el empleo del latin es 
una protección eficaz contra toda corrupción de la doctrina original, 
[o] desea volver al altar a su antigua forma de mesa” (n° 17 y 18). El 
mismo Pio XII, en septiembre de 1956, dęcia que “separar el tabernacu- 
lo del altar es separar dos cosas que deben permanecer unidas por su 
origen y naturaleza” 101 . 

Antes de la promulgación de la Institutio Generalis Missalis Romani 
y de la Constitución Apostólica Missale Romanum, en el Sinodo episco- 


101 Discurso de clausura del Congreso Liturgico de Roma. 
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pal de octubre de 1957, se sometió a juicio una “Misa normativa” que 
hacia tabla rasa de toda la teologia de la Misa, acercandose substancial- 
mente a la teologia protestante 102 . Votaron en contra de la “Misa nor- 
mativa” 104 obispos, y a favor 72. Tambien fue rechazada por los teó- 
logos que fueron consultados. 

Pablo VI, para cumplir la Constitución Sacrosanctum Condlium (nu- 
meros 21 y 54), del Concilio Vaticano II, el 3 de abril de 1969 (Jueves 
Santo), promulgó, mediante la citada Constitución Apostólica Missale 
Romanum, el Novus Ordo. El nuevo Misal entraria en vigor el 30 de 
noviembre del mismo ano 1969 (primer domingo de Adviento). 

En el n° 7 del Capitulo II de la Institutio Generalis, se podia leer: 
“La Cena del Seńor o Misa es la sagrada reunión («synapsis») o con- 
gregación del pueblo de Dios reunido en comun y presidido por el sa- 
cerdote para celebrar el memoriał del Seńor [cumpliendose asi] la pro¬ 
mesa de Cristo: «donde hay dos o tres reunidos en mi nombre, alli 
estoy Yo en medio de ellos» (Mt. 18,20)”, ańadiendose en el n° 55, 
explicando la Consagración, que se trata tan solo de “la narración de 
la institución de la Eucaristia por parte del sacerdote”. 

“Nada se dice [pues] de la presencia real de Cristo, del Sacrificio, ni 
del caracter del sacerdote que actua «in persona Christi» , ni del valor 
intrinseco del sacrificio eucaristico, independiente de la asamblea de 
los fieles 103 , ignora totalmente la Misa privada [que ya suprimió Lutero], 
el sacerdote aparece como representante del pueblo sacerdotal y recuer- 
da la cena protestante y al memoriał del Seńor, que no es otrą cosa 
que un recuerdo del sacrificio de la cruz y de la presencia espiritual de 
Cristo en la Eucaristia” 104 . 

La controversia a que dio lugar el cambio de rito, lo revelan los do- 
cumentos emanados de la Santa Sede -demasiado numerosos- que 
prueban los titubeos, vacilaciones y posturas diferentes que se adoptaron 
como fruto del enconado debate. 

El cambio liturgico radical lo confirmaba el autor del mismo, Annibale 
Bugnini, Arzobispo titular de Docleciana 105 , que lo describia como “la 


102 Breve examen critico del “Novus Ordo Missae”, Fundazione Lumen Gentium, 
Roma 1969, p.3. 

103 Joaquin Saenz y Arriaga, ob. cit., p.7. 

104 “Notę doctrinale sur le nouvel Ordo Missae”, Suplemento de Defense de 
Foyer n° 111, 1970, p.ll. 

105 Monsefior Domenico Celada escribió en Lo Specchio, del 28 de junio de 
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mas vasta que se recuerda en la historia multisecular de la Iglesia, y 
que tiende a cambiar radicalmente la faz de las Asambleas liturgicas 
tradicionales” 106 . 

A tal fin, Bugnini com/ocó y contó eon la colaboración de seis des- 
tacados protestantes: Georges, Jasper, Shephard, Konneth, Schmith y 
Max Thuriam 107 . 

No puede extrańarnos, por consiguiente, que el propio L’Observa- 
tore romano -com/iene recalcarlo ahora- en su edición de 13 de octu- 
bre de 1967, ya lo anunciase al decir que “la Reforma liturgica católica 
ha dado un notable paso al frente en la senda del Ecumenismo, pues 
se ha acercado mas a las reformas de la Iglesia luterana”. 

No puede extrańarnos tampoco que esta innovación liturgica, como 
escribe Andre Richard, produjese “en ciertos medios ardientes contro- 
versias. No es la primera vez que el sacramento de la unidad, es decir 
un signo maravilloso de unidad, produce la división” 108 . 

Dos cardenales tan destacados como Alfredo Ottaviani y Antonio 
Bacci, enviaron al Papa Pablo VI un escrito, fechado en Roma el 25 
de septiembre de 1969, titulado Breve examen critico del “Novus Or¬ 
do Missae”, en el que afirman que el Novus Ordo Missae “representa 
un alejamiento, de manera impresionante, tanto en su conjunto, como 
en detalle, de la Teologia católica de la Santa Misa, tal como ella fue 
formulada en la sesión XXII del Concilio de Trento. Los canones del 
Rito definitivamente fijado en aquel Concilio, constituian una barrera 
infranqueable contra toda clase de herejias, que atentaba contra la in- 
tegridad de la Santa Misa”. 


1969, que Bugnini, en 1957, durante el pontificado de Juan XXIII, fue privado de la 
Catedra de Sagrada Liturgia en la Universidad lateranense y destituido de su cargo 
de Secretario de la Comisión que preparó el esquema sobre la Liturgia para el Con¬ 
cilio Vaticano II. Ello no obstante, el 29 de febrero de 1964 fue nombrado Secretario 
de la Congregación para el Culto Divino que presidió el cardenal Giacomo Lercaro. 
Tambien fue Secretario del “Consilium Execquendam Constitutionem de Sacra Litur¬ 
gia”. Fue destituido por Pablo VI y nombrado Pronuncio Apostólico en Iran. Algunos 
autores denuncian que ingresó en la Masoneria, el 24 de abril de 1963, eon el nom- 
bre de Buan. 

106 La reforma liturgica , BAC, 1999. 

107 Sanchez Ventura: Han conuertido en protestante nuestra Misa tradicional, 
ed. Maria Mensajera, Zaragoza 2000, p.ll. 

108 “Le mystere de la Messe dans le nouvel Ordo”, Suplemento de Documents- 
Paternite n° 146, Abril 1970, p.l. 
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Esta carta tuvo su respuesta, como leemos en “Noli me tangere” 109 , 
en la Constitución Apostólica del 28 de octubre de 1969, que retardaba 
dos ańos la entrada en vigor del Novus Ordo (del 30-11-1969 al 28- 
11-1971). El 21 de marżo de 1970 aparecia una versión de la Institutio 
Generalis del nuevo Misal, en la que se corrigen algunos articulos para 
que tengan un sentido mas conforme a la Doctrina Católica, ya que esta 
definición pudo ser calificada de equfvoca y protestante, hasta el pun- 
to de que un calvinista pueda aceptarla n0 . En Espana, el Nuevo Ordo 
Missae entró en vigor el 27 de noviembre de 1988, primer domingo de 
Adviento. 

Mas de acuerdo eon la doctrina tradicional, en el n° 2 del Capitulo 
primero de la Institutio Generalis podemos leer que: “Cristo Seńor ins- 
tituyó el sacrificio eucaristico de su Cuerpo y de su Sangre y lo confió 
a la Iglesia, su Esposa bien amada, como memoriał de su Pasión y de 
su Resurrección”. Por su parte, Pablo VI ya habta manifestado, en su 
alocución de 19 de enero de 1969, tratando de zanjar el debate, que, 
“la Misa es y sigue siendo el memoriał de la Ultima Cena de Cristo, 
eon la cual, el Seńor, cambiando el pan y el vino en su Cuerpo y su 
Sangre, instituyó el sacrificio del Nuevo Testamento, y quiso que por 
la virtud de su Sacerdocio conferido a los Apóstoles, fuese renovado en 
su identidad, aunque ofrecido de un modo diferente, a saber, de ma- 
nera no cruenta y sacramentalmente, en su perpetua memoria y hasta 
su ultimo advenimiento”. En Misterium fidei (n° 3) Pablo VI subrayó 
que “Nuestro Salvador, en la Ultima Cena, instituyó el sacrificio euca- 
ristico de su Cuerpo y de su Sangre, a fin de perpetuar el sacrificio de 
la Cruz a traves de los siglos hasta su venida”, y ańos antes, el 15 de 
septiembre de 1966, se pronunciaba ast: “el misterio eucaristico repre- 
senta y renueva el sacrificio de Cristo en la Cruz y es este su significado 
primero y sacramental”. 

Lo cierto es que las modificaciones hechas en la Introducción al No- 
vus Ordo no se reflejaron en el texto latino de la Misa, que permaneció 
intacto, y que se desbordó al hacer las traducciones a las lenguas ver- 
naculas. A esos abusos liturgicos alude E.S. Gisbert al escribir: “icuantas 
innovaciones antiliturgicas, arbitrarias y no justificadas se han introduci- 
do [...] en esta epoca tormentosa y ya demasiado larga de la Iglesia” 111 . 

109 “No/i me tangere”. Sobre la comunión en la mano , 2 a ed., Santander 1991, 
p.89. 

110 “Notę doctrinale sur le nouvel Ordo Missae”, en Suplemento de Defense de 
foyer, n° 111. 

111 Un solo Seńor, ed. Balmes, Barcelona 1974, pp.88-91 y 150. 
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El acercamiento del nuevo Misal a la llamada Misa evangelica se 
explica por la colaboración que prestaron a Annibale Bugnini los seis 
“observadores” protestantes que ya citamos. Asi, Max Thurian, de la 
Comunidad de Taize, calvinista, dęcia en La Croix, el 30 de mayo de 
1969: “quizas uno de los frutos [de la reforma liturgica católica] puede 
ser el que los no católicos puedan celebrar la Santa Cena, eon las mis- 
mas plegarias que la Iglesia católica”. No estaba muy seguro de ello, 
porque el 6 de febrero de 1970, de algun modo rectificaba al manifestar 
que “el nuevo Ordo Missae, nada ha cambiado eon respecto a la doc- 
trina católica tradicional del Sacrificio Eucaristico”. En esta linea, el pas¬ 
tor Schutz, prior de Taize, el 21 de enero de 1970, hacia constar lo que 
sigue: “Tengo por cierto que en el nuevo Ordo Missae, la substancia 
de la Misa católica es la misma que aquella que siempre ha sido vivida 
y rezada”. 

Como podemos ver, las opiniones acerca de la reforma liturgica de 
la Iglesia católica no coinciden. Asi lo revela tambien la Declaración 
del Consistorio Superior de la Iglesia de la Confesión de Ausburgo, de 
Alsacia y Lorena, que el 8 de diciembre de 1973 declaraba que “las 
nuevas plegarias eucaristicas nos invitan a reconocer una teologia evan- 
gelica [no propiciatoria] del sacrificio [por lo que] deberia ser posible 
para un protestante reconocer tambien en la celebración eucaristica 
católica la Cena instituida por el Seńor”. 

Para mi, es evidente que, por una parte, el nuevo Ordo Missae no 
justifica la calificación de heretico. Asi lo reconoce explicitamente el ma- 
ximo defensor de la Misa que se conoce como la de San Pio V, y que 
ha sido la tradicional desde el Concilio de Trento. Me refiero a Monsehor 
Marcel Lefebvre 112 . Ello no quiere decir que como fruto de ciertas po- 
das, omisiones y ahadiduras se puede deteriorar la fe y conducir a po- 
siciones hereticas. iQue a propósito viene recordar, aquello de “Os bi- 
lingiie detestor” (Prov. 8,13) el versiculo del Eclesiastes (28,15): “el 
lenguaje de dobie sentido sera maldito” y la advertencia de San Alfon- 
so Maria de Ligorio: “En cosa tan grave como la Eucaristia, no parece 
materia leve cualquier cambio deliberadamente hecho” 113 . 

La Eucaristia, en frase de Juan Pablo II, en su Enciclica Ecclesia de 
Eucharistia, “es un don demasiado grandę para admitir ambiguedades 
y reducciones”. 


112 Tradición católica, Enero-Febrero 2007, p.421. 

113 Compendium Theologiae Moralis, Lugdins 1853, pp.209 y 245. 
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Eulogio Salinas, comentando el punto de vista de Monseńor Le- 
febvre, escribia que “el rito de la Misa no es heretico, pero es ambiguo 
y por ello expuesto a que se le use de un modo heretico y se convierta 
el Santo Sacrificio de la Misa en un culto protestante”. 

En identica linea se pronunció, a traves de un articulo publicado en 
el periódico madrileno ABC, Leopoldo Eulogio Palacios, manifestando 
que “a primera vista nada puede decirse contra el nuevo rito conside- 
rado en absoluto. Pero compararlo eon la Misa tradicional es cosa dis- 
tinta [ya que hay] una labor de tijera sobre la Misa originaria y a la 
poda se ha unido a veces la intromisión [...] y ya al principio se han 
suprimido tambien las oraciones introductorias al pie del altar, el Dios 
que alegra mi juventud, sin duda porque el altar ha cambiado de signo 
y ha sido sustituido por una mesa a la manera de los oficios protestan- 
tes”. 

Pesando, sin duda, sobre la conciencia de Pablo VI las consecuencias 
nefastas que, por los cambios a que nos hemos referido, sufria la Igle- 
sia (nuevas interpretaciones para la fe y la disciplina, publicación del 
Catecismo holandes, cuyas graves desviaciones doctrinales no se corri- 
gieron en su propio texto, sino mediante un simple apendice, etc.), el 
30 de junio de 1968 hizo publica una solemne Profesión de Fe, en cu- 
yo n° 24 se lee: “la Misa que es celebrada por el sacerdote representan- 
do la persona de Cristo, en virtud de la potestad recibida por el sacra- 
mento del orden, y que es ofrecida por ella en nombre de Cristo y de 
los miembros de su Cuerpo, instituye realmente el sacrificio del Calvario, 
que se hace sacramentalmente presente en nuestros altares. Nosotros 
creemos asi tambien [que] el pan y el vino consagrados por el sacerdote 
se convierten en el cuerpo y la sangre de Cristo, sentado gloriosamente 
en los cielos; y creemos que la presencia misteriosa del Seńor bajo las 
apariencias de aquellas cosas, que continuan apareciendo a nuestros 
sentidos de la misma manera que antes, es verdadera, real y sustancial”. 

Ello no obstante, y debido a la crisis que padece la Iglesia, en la 
practica, salvo excepciones, estimulantes de cara al futuro, podemos 
enumerar y reiterar, en algunos casos, hechos que prueban hasta que 
punto se han producido alteraciones llamativas en la liturgia de la San¬ 
ta Misa, que se ponen de manifiesto: 

1) En la sustitución del altar, ara del sacrificio de Cristo, por la mesa 
(a la que nos acercamos para comer o cenar), olvidando que Pio XII 
en Mediator Dei etHominum, de 20 de diciembre de 1947 (n° 18) se- 
ńaló -como ya hemos dicho- que “se sale del recto camino, quien de- 
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sea devolver al altar su forma antigua de mesa”. La desaparición del 
“lntroibo ad altare Del” prueba que la salida del “recto camino”, y la 
celebración de la Misa “coram populo”, parece -a juicio de Robert 
Spaemann- “convertir al sacerdote en un animador” (Alfa y Omega, 
n° 548, de 31 de mayo de 2007). 

A mi modo de ver, la Mesa del sacrificio incruento y anticipado de 
la Ultima Cena, adąuiere el caracter de Altar en el monte Calvario, y 
se eleva, como un Golgota mistico, a un lugar mas alto, mas cercano a 
Dios. 

ĆAcaso, eon esta finalidad de cercania a Dios, no nos dicen algo el 
Sinai, el Tabor, el Calvario, la montana de las Bienaventuranzas, el 
monte de los 01ivos, los montes a los que Jesus se retiraba para orar, y 
los numerosos monasterios erigidos en los lugares mas altos de las 
sierras? El Altar, que significa lo que esta en alto, se identifica de algun 
modo eon el monte, lugar elevado, particularmente vecino a Dios, co¬ 
mo explica y ejemplariza Benedicto XVI. 

2) Desaparición del Crucifijo sobre la Mesa, recordatorio de que la 
Misa es fundamentalmente un sacrificio propiciatorio o expiatorio. 

3) Se prescinde de las reliquias de los martires, que figuraban en los 
antiguos altares, que habian de ser de piedra o de materiał noble, y 
que eran simbolo de la Piedra angular (Cristo). Las reliquias reposaban 
en cinco urnas inerustadas en la piedra 114 . 

4) Se ha separado -aunque no siempre- el Sagrario del Altar Ma- 
yor (sustituido por la Mesa) a lo que Pio XII tambien se opuso, repeti- 
mos ahora, al decir que “separar el Tabernaculo del Altar equivale a se- 
parar dos cosas que por su naturaleza deben permanecer unidas” 115 . 

5) Ha dejado de encenderse el pequeńo cirio, colocandolo sobre el 
Altar, que en Espana se hacia desde la epoca de San Pio V, momentos 
antes de la Consagración, y que recordaba la presencia de quien es la 
“luz del mundo” (Jn. 8,12) y que debia conservarse donde se tenia esa 
costumbre, segun el Código de Rubricas, del 25 de julio de 1960, 
promulgado por el Papa Juan XXIII. 


114 “Estos martires -escribe el P. Saenz- se unieron al sacrificio de Cristo, y sus 
reliąuias traen el reeuerdo del Apocalipsis: «Vi debajo del altar las almas de los que 
habian sido degollados, por la palabra de Dios y por el testimonio que guardaban» 
(6, 9)”, ob. cit., p.45 y 46. 

115 Jesus de Nazaret, Libreria Editrici Vaticana, 2007, pp.356-357. 
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6) Por falta, sin duda, de acólitos que ayuden al sacerdote, en las 
Misas no suele tocarse la campanilla en el momento de alzar, que es 
algo asi como un anuncio jubiloso a la Creación, de que ella tambien 
sera liberada por Cristo (Rom. 8,19-22). 

La Eucaristia, las transubstanciaciones del pan y del vino (que 
tipifican a todo el Cosmos), anuncian que la creación irracional sera 
tambien transformada y redimida, postrandose en adoración, como 
ahora deben hacer los fieles al consagrar el sacerdote en la Misa 116 . 

7) Se permanece de pie, por parte de muchos fieles, no impedidos 
para arrodillarse, durante la Consagración, lo que se hace mas irreve- 
rente en el momento de elevar, para su adoración, la Sagrada Forma 
y el Caliz que contiene la Sangre de Cristo (la elevación de la Sagrada 
Forma se viene haciendo desde el siglo XI, y la del Caliz desde el siglo 
XIV) 117 . 

8) No suele utilizarse la patena o una bandeja -aun cuando esta 
dispuesto- para que al dar la comunión no caigan al suelo las formas 
consagradas; y no se purifica el lugar en que cayó la Forma. 

9) Expresiones exageradas en el rito de la paz, que producen cierta 
confusión en la asamblea, precisamente antes de la comunión, por lo 
que dice Benedicto XVI, en Sacramentum caritatis (n° 491), que “seria 
bueno [limitar], por ejemplo, el intercambio de la paz a los mas cerca- 
nos [o a un] momento antes de la presentación de las ofrendas” 118 . 

10) Se elude -aunque se va rectificando- lavar las manos antes del 
oratorio y la purificación de los dedos despues de comulgar, y, por 
supuesto, no se hace dicha purificación a quien comulga recibiendo la 
Sagrada forma en la mano. 

11) La oración “Por Cristo, eon El y en El” reservada al Sacerdote, 
venia, en generał, y todavia viene siendo, pronunciada juntamente eon 
el, y en voz alta, por los fieles. 

12) Como seńaló el obispo de Leiria-Fatima, el 13 de mayo de 
1982 (y puede leerse en Vidente de Fatima, de mayo-agosto de 1984), 


116 Pio Parch, Sigamos la Santa Misa , ed. Luis Gilio, 2 a sd. Barcelona 1936, 
pp.93 y 127. 

117 Hay concedidas 7 anos y 7 cuarentenas de Indulgencias a ąuienes al mirar la 
Sagrada Forma durante la elevación digan “Sefior mio y Dios rmo”. 

118 La Conferencia episcopal espaftola manifiesta que puede darse la paz, estre- 
chando las manos, eon una reverencia o inclinación de cabeza, o diciendo “Pax Christi”. 


50 


Ano 2009 / GLADIUS 75 



“casi desapareció la acción de gracias individual y todos huyen apresu- 
radamente despues de comulgar cuando tienen realmente a Jesus den- 
tro de sf los diez o ąuince minutos de permanencia, segun la medicina. 
La acción de gracias individual es recomendada por lo menos en tres 
documentos de la Santa Iglesia, la Enciclica Misterium Fidei, la Instruc- 
ción Eucharisticum misterium y la edición tipica del Misal Romano”. 

Resulta llamativo que, eon muy pocas excepciones, la Misa se ofre- 
ce totalmente en lengua vulgar, eon la violación evidente de cuanto dis- 
pone la Constitución Sacrosanctum Concilium, del Vaticano II, en la 
que, por lo que ahora nos concierne, son de especial importancia los 
n° 22, 36, 40 y 54, conforme a los cuales “la lengua latina, salvo dere- 
chos particulares, sea conservada en los ritos latinos (36,1). Se puede 
conceder -sin embargo- a la lengua vulgar una parte mas amplia (36, 
2), cuidando de que los fieles sepan recitar y cantar juntos, tambien en 
lengua latina, la parte del Ordinario de la Misa, que les corresponde 
(n° 54)”. Se deja, no obstante, a las Conferencias episcopales la posi- 
bilidad de un uso mayor de las lenguas vernaculas. 

Dejemos constancia de las palabras de Pablo VI, el 7 de marżo de 
1965: “La Iglesia -por una aspiración mas grandę para su universalidad- 
hace un sacrificio renunciando al latin, lengua sagrada, bella, expresiva, 
elegante. Sacrifica siglos de tradición y de unidad de la lengua”. Estas 
palabras no son faciles de coordinar eon lo que -ya citadas- leemos 
en la Mediator Dei de Pio XII: “no falta quien usa las lenguas vulgares 
en la celebración del culto eucaristico [siendo asi] que el empleo del 
latin es una protección contra toda corrupción de la doctrina odginał”. 

No puede olvidarse que el Concilio de Trento prohibió la Misa en 
lengua vulgar (Sesión 22, cap. 8), y que tanto Clemente XI como Pio 
VI calificaron la propuesta de introducir preces liturgicas no en latin de 
“falsa, temeraria, perturbadora del orden prescrito para la celebración 
de los misterios, consciente de males mayores”. 

Por si ello fuera poco, “las traducciones de los textos liturgicos a las 
lenguas vulgares”, que conforme al n° 40 de la Instrucción de la Sa¬ 
grada Congregación de Ritos, del 25 de septiembre de 1964, “deben 
hacerse sobre el texto liturgico latino”, han podido ser calificadas de 
“adaptaciones libres” 119 . Juan Pablo II, subrayando en Redemptor ho- 
minis, del 4 de marżo de 1979, que en no pocas ocasiones se han co- 


119 Le Sacrifice de la Mess aujourd’hui , Documents-Paternite, Sept. 1970, p.16. 
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metido verdaderos sacrilegios, dijo, en su visita a Fulda, que “la liturgia 
ha sido traicionada y que los traductores la han destrozado”. Por otrą 
parte en Vox Voce 120 , refiriendose a la traducción italiana -que puede, 
a mi juicio, generalizarse- se lee, entre otras cosas, que en ella hay “ig- 
norancia del latin liturgico, asi como del clima teológico y del significado 
tecnico del lenguaje, [de tal forma que] esta ignorancia e imprecisión 
son mas densas precisamente en temas en que la ambiguedad termino- 
lógica puede insinuar dudas dogmaticas o doctrinales”. 

El actual Pontifice, Benedicto XVI, en Jesus de Nazaret se refiere al 
Concilio de Nicea, que incorporó al Credo la palabra “homoousios” 
(de la misma substancia), eon lo que declara que el Padre, el Hijo y el 
Espiritu Santo son el mismo Dios” 121 . Es muy significativo que la pala¬ 
bra “homoousios” se conserve en la Misa mozarabe. 

Insistiendo en el tema, Juan Pablo II, en su saludo a la Asamblea Ple- 
naria de la Congregación para el Culto Divino y la Disciplina de los 
Sacramentos, el 29 de septiembre de 2001, dijo: “Yo exhorto a los Obis- 
pos y a la Congregación a poner mucho cuidado en las traducciones 
liturgicas, para que sean fieles a las tipicas ediciones originales respec- 
tivas en lengua latina. Una traducción no es, en realidad, un ejercicio 
de creatividad, es mas un cuidadoso trabajo de cara a conservar el 
sentido original sin cambios, omisiones ni adiciones. Si no se contem- 
plan estos criterios seria necesario y urgente trabajar en la revisión de 
ciertos textos”. 

No es posible, aqui y ahora, hacer una exposición exhaustiva de 
estas adaptaciones libres, calificadas de traducciones. Voy a referirme 
solo a tres, relacionadas eon el Credo, eon la presentación de las ofren- 
das y eon la Consagración. 

En el Credo se dice que Jesucristo, Hijo unico de Dios, es “de la 
misma naturaleza que el Padre”, cuando en realidad son de la misma 
substancia. Asi lo aclara -aunque no se haya rectificado el texto- Pa¬ 
blo VI, que en el Credo del Pueblo de Dios proclama que nuestro 
Seńor Jesucristo es consubstancial al Padre en “homoousios Patri” (n° 
11). Tres dedos, cada uno de tres manos, de personas distintas, son de 
la misma naturaleza, pero no de una misma mano, mientras que tres 
dedos de una misma mano son tres, como son tres las Personas divi- 


120 N° 2, Abril-Mayo de 1968, Roma, p.l. 

121 Ob. cit., p.368. 
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nas, pero las tres Personas divinas son de la misma substancia, es de- 
cir consubstanciales. Pues bien, el texto latino de la nueva Misa no alude 
a la misma naturaleza sino que proclama que Cristo es “consubstan- 
tialem Patri”. 

En la plegaria eucaristica se pide al Padre que las ofrendas, por la 
consagración, “sean Cuerpo y Sangre de Jesucristo”, lo que es correcto, 
pues el “sean” parece referirse a la transubstanciación, que supone un 
cambio ontológico del pan y del vino que se ofrecen. Sin embargo, in- 
mediatamente antes de la Consagración se pide que “sean para noso- 
tros” Cuerpo y Sangre de Jesucristo, eon lo que se da la impresión de 
que la presencia de Cristo no es real, sino espiritual o simbólica, es de- 
cir, solo para nosotros, porque hacemos un acto de fe, conforme a la 
doctrina protestante. 

Despues de la Consagración del Caliz, en el texto latino se dice que 
la sangre de Cristo sera derramada “pro multis”, y en su traducción a 
nuestro idioma, como a otros, se sustituye el “multis” (muchos) por “to- 
dos los hombres”. Se trata, por lo tanto, no de una traducción, por otrą 
parte muy sencilla, sino de una sustitución. Esta sustitución no puede 
decirse que sea heterodoxa o heretica, toda vez que el derramamiento 
de la sangre fue por todos, ya que la redención tiene un aspecto obje- 
tivo, pero tiene, a la vez, un aspecto subjetivo, ya que no es aprovecha- 
da por todos, por lo que es infructuosa para los que la rechazaron o re- 
chazan. Ya el Catecismo Romano de San Pio V, para la Iglesia universal, 
apuntaba estos dos aspectos al decir: “Habra que reconocer que el Sal- 
vador derramó su sangre por la salvación de todos, pero si nos fijamos 
en el truto que de ella sacan los hombres, sin dificultades conprende- 
remos que su utilidad no se extiende a todos, sino unicamente a mu¬ 
chos”. 

Ahora bien, esta licitud no impide ignorar que esta traducción del 
texto latino es inexacta, y desobedece lo dispuesto por la Sagrada Con- 
gregación de Ritos, ya citada. En este caso, ademas -eon lo que se 
resalta la desobediencia de los traductores-, las palabras “pro multis” 
son sagradas, ya que son las que emplean los evangelistas Mateo (26, 
28) y Marcos (14,24), y ademas pueden considerarse “verba Saluato- 
ris”, “sermo Christi”. 

La Congregación para el Culto Divino y la Disciplina de los Sacra- 
mentos, en julio del 2005, se pronunció asi: “el Rito romano en latin 
siempre ha usado «pro multis» y nunca «pro omnibus». «Por muchos», 
es una traducción fiel de «pro multis», en tanto que «por todos» es una 
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explicación cateąuetica. [Se solicita por ello de] las Conferencias epis- 
copales [preparar a los fieles para] la introducción de una precisa tra- 
ducción en lengua vernacula de la formula «pro multis»”. 

Aunąue no se tratę de traducciones, se advierte que, eon mucha 
frecuencia, el sacerdote corrige el texto latino de la presentación de las 
ofrendas, en el que se habla de “este sacrificio mio y vuestro”, al sus- 
tituir esta trasę por las de “este sacrificio”, “este sacrificio nuestro”, “es¬ 
te sacrificio nuestro y de la Iglesia”, o “esta eucaristia”, eon lo que se 
aproximan al protestantismo, que no distingue entre el sacerdocio mi- 
nisterial, que imprime caracter al recibir el sacramento del Orden, y el 
sacerdocio comun de los fieles, que les corresponde por razón del sa¬ 
cramento del Bautismo. 

Finalmente, cabe seńalar que en este ano 2007, en el que escribo, 
en una diócesis espańola he asistido a una ćMisa? en la que no hubo 
Consagración, y, por tanto, no hubo Sacrificio. A los fieles se les dio la 
Comunión por el sacerdote oficiante tomando este las sagradas Formas 
del Sagrario. 

Ello no obstante, la crisis interna de la Iglesia ha permitido que exis- 
tan textos oficiales contradictorios y que, de hecho, por parte de la ma- 
yoria de los obispos haya una manifiesta hostilidad hacia la Misa tri- 
dentina, a pesar de que en algunos casos, como en el del “Instituto de 
Cristo Rey Sumo Sacerdote”, la autorización a sus presbtteros para la 
observación del rito tradicional haya sido expresa. 

Por orden cronológico voy a transcribir algunos de los textos de los 
que tengo noticia. 

La Constitución Sacrosanctum Concilium sobre la sagrada liturgia, 
del Concilio Vaticano II, dice en su n° 4 que: “el sacrosanto Concilio, 
ateniendose fielmente a la Tradición, declara que la Santa Mądre Igle- 
sia atribuye igual derecho y honor a todos los Ritos legttimamente re- 
conocidos y quiere que en el futuro se conserven y fomenten por to¬ 
dos los medios”, ańadiendo en el n° 23-3 que “nadie, aunque sea sa¬ 
cerdote, ahada, quite o cambie cosa alguna, por iniciativa propia en la 
liturgia”. 

Todo ello fue confirmado por Pablo VI en Sacramentum Liturgian 
diligenter servari. 

El mismo Bugnini (aunque no aclarando de que rito se trataba) es- 
cribta en L’Osservatore Romano, de 4 de octubre de 1967, que “per- 
manece valida y vital la posibilidad de celebrar la Misa en latin o en len- 
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gua vulgar”, ańadiendo en La Auenire d’Italia, del 23 de marżo de 
1968, que “el latin no esta abolido, ni de derecho ni de hecho. La ce- 
lebración sin pueblo sera en latin y ciertas Misas eon pueblo seran en 
latin”. 

El Cardenal Ottaviani dijo en 1971: “que yo sępa, el rito de Trento 
no esta abolido”. 

Juan Pablo II, en Dominicae Cenae, de 1980, escribia: “Se habra 
de respetar en todas sus partes la sensibilidad de aquellos que se sien- 
ten unidos a la tradición liturgica latina, por medio de una amplia y 
generosa aplicación de aquellas normas, emanadas hace algun tiempo, 
de esta Sede Apostólica para el uso del Misal romano, segun la edición 
tipica de 1962”. 

Juan Pablo II, en su Motu Proprio, Carta Apostolica Ecclesia Dei, del 
2 de julio de 1988, dispuso: “Concedo a los sacerdotes poder celebrar 
la Santa Misa de San Pio V, utilizando el Misal romano, segun la edi¬ 
ción tipica de 1962. Se habra de respetar en todas partes a los que se 
sienten unidos a la Tradición latina”. 

El mismo Pontifice, el 21 de septiembre de 2001, en el “Saludo a la 
Asamblea Plenaria de la Congregación para el Culto Divino y la Dis- 
ciplina de los Sacramentos”, a que ya hemos hecho referenda, elogiaba 
asi la Misa tradicional: “En el Misal Romano, conocido en la epoca de 
San Pio V, se eneuentran magnificos rezos eon los cuales el sacerdote 
expresa el mas profundo sentimiento de humildad y de reverencia en 
relación a los misterios sagrados”. 

Una Comisión cardenalicia nombrada por Juan Pablo II, en 1988, 
estableció que “ningun obispo tiene derecho a prohibir a un sacerdote 
el Misal de San Pio V”. 

La protesta en contra de los cambios liturgicos tuvo una enorme 
repercusión. El propio Pablo VI, en la audienda del dia 28 de marżo 
de 1977, dijo que “la Iglesia necesita dar marcha atras para apoyarse 
sobre la Roca de la tradición viva [y] para avanzar eon seguridad por 
los nuevos caminos”. Esta marcha atras se sigue haciendo necesaria. 
No podia en efecto, pasar, sin tenerla en cuenta, la observación de quie- 
nes advirtieron que el espiritu protestante se ha colado en la Liturgia 
católica por las grietas de un mai entendido ecumenismo 122 , hasta el 


122 Una Voce , del 3 de julio de 1968, p.4, y “De rodillas”, Mensajeros de la Vida, 
4 a ed., Abril 1999, p.53. 
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punto de que ha podido escribirse que la “reforma liturgica ha sido re- 
pentina y brutal, [pues] los reformadores han aprovechado al maximo 
la situación de la Iglesia en la que la autoridad es ignorada”. 

Juan Pablo II, en Inestimabile Dei, denunciaba las consecuencias 
del cambio, tales como la “creciente perdida de lo sagrado”, asi como 
“la desorientación de los fieles, la inseguridad doctrinal y la perplejidad 
del pueblo de Dios”. 

Por su parte, el Papa actual, Benedicto XVI, antes de acceder al so- 
lio pontificio, en su autobiografia, Remembranzas de mi vida, de 1927 
a 1967 123 , escribió que “la drastica manera como el Papa Pablo VI 
reformo la Misa, provocó un dafio muy grave a la Iglesia [por lo que] 
es dramaticamente urgente restaurar la liturgia ya conocida”; ahadiendo, 
en otro lugar, esta indicación bien concreta: “es preferible que el sacer- 
dote de la cara hacia el Sagrario antes que hacia el pueblo”. El propio 
Ratzinger previó “reparar el gran dafio causado a la Iglesia Católica 
eon la supresión de la Misa tradicional” 124 . 

Antes de concluir, quiero abordar dos temas sobre la Eucaristia y el 
Santo Sacrificio de la Misa, para dejar bien claro dos cosas: la primera, 
que llamar Misa evangelica, es decir, a la protestante, es un error, ya 
que en ella no hay Eucaristia; y la segunda, que la Misa tradicional, es 
decir, la que se llama de San Pio V, y que ha estado vigente para el ri- 
to latino hasta la entrada en vigor del Novus Ordo, jamas ha estado 
prohibida. 

Por lo que respecta a la Misa evangelica, cuya denominación los pro- 
testantes detestan, hay que insistir que en la misma no hay sacrificio 
expiatorio, sino reeuerdo del hecho histórico, encorsetado en el tiempo, 
que tuvo lugar en el Calvario, y que, por lo tanto, no hay sacramento 
eucaristico, ni participación, comulgando de la yictima que de modo 
ineruento se ha inmolado. En la Eucaristia protestante solo hay una con- 
memoración de la Ultima Cena, una cena (anatematizada, por el Con- 
cilio de Trento, en su sesión XXII, canon 1) similar a la que se realiza eon 
ocasión de un acontecimiento familiar, y, por ello, de un agape fraterno, 
en el que se trae a la memoria el agape pascual del Cenaculo, hacien- 
dose presente el Sehor de un modo no real, sino espiritual, por la te de 


123 Citado por Francisco Sanchez Vsntura, En defensa de la Misa tradicional , ed. 
Maria Mensajera, Zaragoza 2002, p.200. 

124 Ob. cit., p.9. 
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los creyentes. De aquf, que Lutero escribiera De abroganda Misa pri- 
uata, ya que para celebrar una Cena son precisos los comensales 12s . 

En cuanto a la licitud de la Misa Tradicional, conviene repetir las pa- 
labras de Ratzinger en una conferencia pronunciada en Roma, el 24 
de octubre de 1998: “El Concilio ha ordenado una reforma de los ac- 
tos liturgicos, pero no ha prohibido los anteriores [y] estamos orgullosos 
de tener tradiciones diversas”. Como prueba de ello, en varias iglesias 
italianas y en veintidós de Roma, por disposición del Cardenal Vicario 
Dell’Acqua, se dice la Misa tradicional. 

El mismo Ratzinger, insistiendo en el tema, dijo, antes de su elevación 
al pontificado: “Es importante para la correcta concienciación en asuntos 
liturgicos que concluya de una vez la prescripción de la liturgia valida 
hasta 1970. Quien hoy aboga por la perduración de esa liturgia o par- 
ticipa en ella es tratado como un apestado; aqui termina la tolerancia. 
A lo largo de la historia nunca ha habido nada igual; esto implica pros- 
cribir tambien el pasado de la Iglesia. Y de ser asi ćcómo confiar en su 
presente? Francamente, yo no entiendo por que muchos de mis herma- 
nos obispos se someten a esta exigencia de intolerancia, que, sin nin- 
gun motivo razonable, se oponę a la reconciliación interna de la Igle- 
sia”, ahadiendo que “la liturgia de la palabra tendria que ser en lengua 
vernacula, pero, a pesar de todo, deberia haber un ingrediente funda- 
mental en latin, que nos uniera. Yo estaria a favor de un nuevo aper- 
turismo a lo latino” 126 . 

Quiero traer a colación -porque las comparto-, las palabras de Leo¬ 
poldo Eulogio Palacios en el articulo al que antes aludi. Esas palabras, 
ligeramente corregidas, son las siguientes: “quizas el caballo de batalia 
del actual catolicismo galopa por un circulo vicioso, unos dan a entender 
que hay que aceptar el nuevo rito porque lo ha promulgado [el] Papa, 
y otros contestan que no hay que aceptar al Papa, puesto que no de- 
roga, sino que mantiene el nuevo rito”. 

Los que estamos incómodos antę la inquietud que ha producido la 
reforma liturgica, como otros cambios posconciliares, nos encontramos, 
concluye Leopoldo Eulogio Palacios, “desamparados de la mayor par- 


125 Observese, que tanto en el Motu Proprio como en la Carta, Benedicto XVI 
habla de celebrar la Santa Misa y no de celebrar la Eucaristia. Tambien y muy reitera- 
damente habla de la Santa Misa en Sacramentum caritatis, al igual que lo hacia Juan 
Pablo II en Ecclesia de Eucharistia. 

126 Dios y el mundo, ob. cit., pp.392-395. 


GLADIUS 75 / Ańo 2009 


57 



te del alto dero, pero obedientes al mandato de Dios, manifiesto en la 
tradidón sagrada [...] firmes en medio del espiritual catadismo, apoya- 
dos en las escasas columnas de la Iglesia que todavia resisten a los em- 
bates del infierno [...] Se dice que hay fuertes muros que aun pueden 
resistłr hasta que asome la aurora, y estos católicos esperan (esperamos) 
eon paciencia el amanecer, aunque tengan que pernoctar entre ruinas”. 

Creo sinceramente que el Papa Benedicto XVI, eon la prudencia 
que exige un tiempo de crisis, trata de enderezar el camino, y de supe- 
rarla, al reconocer, en la Carta a los Obispos que acompańa a su “Mo- 
tu proprio” Summorum Pontificum, del 7 de julio de 2007, que “en 
muchos lugares [la Misa] no se celebraba de una manera fiel a las pres- 
cripciones del nuevo Misal, sino que este llegó a entenderse como una 
autorización e incluso como una obligación a la creatividad, la cual 
llevó a menudo a deformaciones de la Liturgia al limite de lo soportable 
[de tal forma que] han sido profundamente heridas por las deforma¬ 
ciones arbitrarias de la Liturgia personas que estaban totalmente radica- 
das en la fe de la Iglesia”, ahadiendo que la llamada Misa tradicional o 
de San Pio V, en su redacción de 1962, anterior al Concilio, aprobada 
por Juan XXIII, “no ha sido nunca juridicamente abrogada y, por con- 
siguiente, en principio, ha quedado siempre permitida [y que] lo que 
para las generaciones anteriores era sagrado, tambien para nosotros 
permanece sagrado y grandę y no puede ser de repente totalmente pro- 
hibido”. 

En esta dirección, el Papa, en Sacramentum caritatis, del 22 de fe- 
brero de 2007 (n° 62) escribe: “exceptuadas las lecturas, la homilia y 
la oración de los fieles, seria bueno que [las] celebraciones fueran en 
latin; tambien se podrian rezar en latin las oraciones mas conocidas de 
la tradidón de la Iglesia. Pido que los futuros sacerdotes, desde el tiempo 
del seminario, se preparan para comprender y celebrar la Santa Misa 
en latin, ademas de utilizar textos latinos y cantos en gregoriano, se pro- 
curara que los mismos fieles conozcan las oraciones mas comunes en 
latin y que canten en gregoriano algunas partes de la liturgia”. No con- 
tento eon estas sugerencias, el Pontifice, en su viaje a Brasil -luego de 
manifestar su tristeza por el panorama religioso del pais-, segun recogia 
el diario madrileńo ABC del 12 de mayo de 2007, exigia “mejorar la 
disdplina en materias importantes como la liturgia [y] una aplicadón 
mas correcta del Concilio Vaticano II en la liturgia para devolverle su 
caracter sagrado”. 
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Sentado todo esto, Benedicto XVI, en su Motu Proprio, al que acom- 
pańa la Carta a que acabamos de referirnos, y eon la misma fecha, 
establece que “el Misal Romano promulgado por San Pio V, y nueva- 
mente por el beato Juan XXIII, debe considerarse como expresión ex- 
traordinaria de la «Lex orandi» y gozar del respeto debido por su uso 
venerable y antiguo [habiendo pues] dos expresiones [las de este Mi¬ 
sal y del aprobado por Pablo VI] de la «Lex orandi» de la Iglesia [y] 
son, de hecho, dos usos del mismo rito romano. Por eso, es licito ce- 
lebrar el Sacrificio de la Misa segun la edición tipica del Misal Romano 
promulgado por el Beato Juan XXIII, que no se ha abrogado nunca, 
como forma extraordinaria de la liturgia de la Iglesia”. 

El Papa, a continuación, seńala las condiciones para el uso de este 
Misal, que conviene que el lector conozca. Me permito destacar el pa- 
rrafo 1° del art. 5° que dice asi: “En las parroquias, donde haya un 
grupo estable de fieles adherentes a la presente tradición liturgica, el 
parroco acogera de buen grado su petición de celebrar la Santa Misa 
(125), segun el rito del Misal Romano editado en 1962”. 
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El drama anglicano en la geografia 
católica de John H. Newman 

Mario Enrique Sacchi 


Los católicos educados fuera de los ambitos anglosajones tropiezan 
eon dificultades al tratar de comprender diversos aspectos de la vida 
del cardenal John Henry Newman, sobre todo aąuellos relativos a su 
presencia en el panorama espiritual y cultural britanico despues de su 
conversión al catolicismo. Quizas una de las causas de dichas dificulta¬ 
des radiąue en la magra estima que consuetudinariamente se ha de- 
parado a la conversión en las naciones de raices latinas. Dado que en 
estas naciones se suele ver en el catolicismo algo casi consubstancial eon 
ellas mismas, la conversión aparece antę muchos ojos como un fenó- 
meno extrańo y de ocurrencia esporadica que no habria afectado en 
forma destacable la trayectoria histórica de sus pueblos. Pero, a pesar 
de esta deficiente evaluación de la conversión, se debe reconocer que 
las naciones latinas, eon la excepción de Francia, han depreciado su 
impronta porque no han sido escenarios de las controversias religiosas 
ni de las guerras que sacudieron a varias regiones de Europa a partir 
del estallido de la Reforma en el siglo xvi. En la patria de Newman no 
ha sucedido otro tanto porque alli, desde mas de cuatro siglos atras, 
los conversos al catolicismo nunca han podido dejar de arrastrar la ca- 
talogación publica de renegados. No extraha, luego, que en la atmosfera 
reinante en la Anglia moderna las conversiones al catolicismo, en el me- 
jor de los casos, hayan sido sospechadas de intentos subversivos desti- 
nados a quebrantar el orden constitucional, la paz social y la unidad 
de la Iglesia de Inglaterra. 

La incorporación de Newman a la Iglesia de Roma le valió transitar 
el mismo camino que todo converso estaba obligado a recorrer despues 
de incurrir en el reato de perfidia, segun la interpretación anglicana de 
esta metamorfosis espiritual equiparada a la insolencia. Hoy a muchos 
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les cuesta bastante ponderar su com/ersión porąue han perdido de vis- 
ta que ha significado esta decisłón Capital, tal cual la ha obrado quien 
la ha obrado, y en que paisaje hubo acontecido. Por cierto, no nos co- 
rresponde ensayar una intromisión imposible e irreverente en la intimi- 
dad del alma de alguien que se ha entregado piadosamente a escrutar 
los designios que Dios habfa reservado para su vida. Nos limitamos 
tan solo a retrotraer la mirada a aquel Newman a quien la Iglesia espe- 
raba y abrió sus brazos para acogerle imperecederamente. 

Si en 1845 los editores del Times hubiesen tenido la ocurrencia de 
publicar en sus paginas una semblanza del autor del Sueńo de Gerondo, 
seguramente hubieran subrayado que el Dr. John Henry Newman era 
un distinguido clergyman que brillaba eon luz propia en la cuspide de 
la academia inglesa. Gozaba del reconocimiento unanime de sus dotes 
de caballero de singular refinamiento, no menos que del prestigio in- 
disputable de ser el gran orador sagrado de aquellos dias. No por aca- 
so Oriel era em/idiado por los restantes colegios oxonienses por haberse 
honrado contandole en su claustro y, de manera concomitante, por 
haber privado a los otros de lucirle en sus estrados. Nadie ponia en 
duda que el Dr. Newman, ademas, era el mas afamado historiador del 
cristianismo entre todos los scholars que en fecha reciente habian de- 
sempehado igual oficio en la Universidad de Oxford y que, en tal con- 
dición, su nombradia no iba a la zaga de la celebridad alcanzada por 
sus colegas alemanes. Por fin, holgaba decir que era un escritor cuyos 
trabajos eran saludados eon entusiasmo por sus avidos lectores. En 
consecuencia, nadie por entonces hubiese puesto en tela de juicio la 
veracidad de un informe sobre la fisonomia de Newman redactado en 
estos terminos. Pero, ćcómo entender que esta figura sobresaliente de 
la Iglesia de Inglaterra, de la corporación universitaria y de las letras 
nacionales britanicas haya tenido la osadia de mortificar a la sociedad 
de sus compatriotas y a la misma casa real desafiando justamente el 
elemento definitorio de la moderna Albion, o sea, la ruptura cismatica 
eon el pontificado romano? 

En la Inglaterra de mediados del siglo xix la conversión de un sub- 
dito de la corona britanica al catolicismo se podia medir tanto en fun- 
ción de las razones religiosas que movian a tomar tal determinación 
cuanto a la luz del significado politico que se asignaba a un hecho de 
este cariz, a saber: el abandono de la causa nacional mediante el tras- 
paso a las filas papistas. Sin embargo, la circunstancia era considerada 
aun mas grave cuando el protagonista de un episodio de tal indole 
ostentaba la jerarquia eclesiastica, civil y academica de un hombre de 
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la talia de Newman. En aquel tiempo toda Inglaterra tema claro que 
los scholars enrolados en el Movimiento de Oxford ya habian dado 
muestras de su propensión a exteriorizar actitudes discolas y poco con- 
vencionales que no estaban exentas de desembocar en altercados de 
importancia todavia mayor, pero hasta entonces ninguna personalidad 
prominente, ni en Oxford ni en ninguna otrą parte, se habia atrevido a 
renunciar al establishment ni a conmocionar tan escandalosamente al 
conjunto de los estamentos de la comunidad britanica emprendiendo 
viaje a Roma. No por acaso se ha retratado a Newman como un 
“nuevo Savonarola” en una Oxford victoriana de sugestivas semejanzas 
eon la vieja Florencia de los Medici 1 . 

No se puede captar la magnitud del desencanto que produjo en In¬ 
glaterra la com/ersión de Newman si se omite cualquiera de los elemen- 
tos evaluados en aquellas circunstancias por los hombres que acusaron 
el dobie impacto de su apartarse del anglicanismo y de su profesión de 
fe católica. Antę todo, su persona. Ya el fellow y tutor de Oriel, ya el 
vicario de St. Mary the Virgin, no era uno mas entre los maestros de la 
Universidad de Oxford ni entre los miembros de la clerecia anglicana; 
al contrario, en su epoca Newman descollaba en los medios selectos 
de la iglesia de Inglaterra exhibiendo una resonancia no interior a 
aquella que le habia catapultado a la celebridad ya antes de su retiro 
de las aulas de Oriel en 1832. Luego hay que tomar en cuenta al teó- 
logo, pues en Inglaterra no habia florecido ningun dwine tan destacado 
como Newman desde los dias de Joseph Butler (1692-1752), sucesiva- 
mente obispo de Bristol y de Durham, a quien el cardenal llamó “el 
nombre mas grandę en la Iglesia anglicana” 2 . Tampoco se debe olvi- 
dar que el pensamiento católico penaba un largo exilio de los claustros 
universitarios y de la sociedad britanica en generał, a tal punto que 
habria que remontarse hasta el siglo xvn para encontrar un teólogo o 
filósofo católico parangonable eon Newman, es decir, desde que el 
irritable John Sergeant arremetiera contra Locke, Stillingfleet, Tillotson 
y tantos otros pensadores eon una vehemencia rayana en la iracundia. 
Filósofo y teólogo de dotes inusuales, la obra de Sergeant (16231710), 
que sepamos, aun no ha sido estudiada eon el detenimiento que me- 

1 “Como la Florencia de los Medici, Oxford fue sacudida por un nuevo Savona- 
rola” (W. Barry, “John Henry Newman”, en The Catholic Encyclopedia [New York: 
Robert Appleton Co., 19051914], vol. x, rpt., Online edition by K. Knight [1999]). 

2 Apud R. Bayne, “Introduction” to J. Butler, The Analogy of Religion Natural 
and Reuealed , 4th rpt. (London & New York: J. M. Dent & Sons Ltd. & E. P. Dutton 
& Co., 1936), p. vii. 
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rece. Paso gran parte de su vida en Lisboa, donde recibió la ordenación 
sacerdotal, y es recordado mas que nada por la penetración de la crt- 
tica que dirigió a la filosofta de John Locke. En su tiempo cosechó 
fama de polemista impulsivo y empedernido, lo cual llevó a algunos a 
sospechar de su cordura 3 . Por fin, no se debe ok/idar que Newman se 
com/irtió al catolicismo en las mismas jornadas en que Inglaterra disfru- 
taba como nunca las bondades de su gloria nacional. El reinado de 
Victoria marcó el cenit del mai llamado imperio britanico tendiendo un 
manto de sombra sobre la fuerza polttica otrora ostentada por Francia, 
Esparia y Portugal. Ningun otro pats le disputaba su formidable poderto 
militar, su capacidad inversora, la versatilidad de su comercio y las ha- 
bilidades de una diplomacia solida y eficazmente identificada eon los 
intereses vernaculos. Ciertamente, en medio de esta atmosfera de pros- 
peridad, esplendor y orgullo nacionales, el alma britanica reputó incon- 
cebible el que un hombre ilustre del prestigio de Newman se pasara a 
las filas católicas. 

La conversión de Newman al catolicismo fue el baldazo de agua 
fria que antecedió a una decepción que el anglicanismo nunca terminó 
de superar. Su com/ersión de ninguna manera fue un episodio motivado 
en razones politicas, pero no pudo dejar de afectar la medula de la Gran 
Bretaria moderna, a saber: la simbiosis, tan ininteligible cuan indescifra- 
ble, de la organización y de la vida polttica nacionales y de la religión 
anglicana. El entremezclamiento de esta religión y de la vida polttica 
inglesa no podia ser cuestionado sin incurrirse en una prevaricación 
publica que era vista como una combinación de herejta y sedición. Sin 
necesidad de que los incursos en este delito fuesen sediciosos ni here- 
jes, la aleación artificiosa de la vida polttica y de la religión anglicana 
forzaba la impresión de que el desafto al anglicanismo era un atentado 
contra los pilares civiles del estado, sobre todo si se lo ejereta en nom- 
bre de la doctrina y de la autoridad de la Iglesia católica, pues la reli¬ 
gión oficial de Inglaterra, por mas que siempre haya im/ocado la angli- 
cidad como su constitutivo esencial, jamas ha conseguido disimular 
que sus ortgenes, su desenvolvimiento histórico y toda su existencia se 
definen exclusivamente por su aversión al pontificado romano. Rartsi- 
mo, entonces, hubiese sido que, cuando Newman se com/irtió al cato- 


3 Cfr. E. Burton, “John Sergeant”, en The Catholic Encydopaedia, ed. cit., vol. 
xm. Esta breve resena pasa por alto toda referenda al pensamiento de Sergeant y 
menciona apenas unos pocos escritos de polemica apologetica sin colacionar sus 
trabajos filosóficos mayores. 
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licismo, alguien pudiera haber admitido que se podia ser al unisono 
britanico y católico sin caer en una verdadera contradictio in terminis. 

Esta impresión estaba mucho mas acentuada aun en los ambientes 
academicos, principalmente en la Universidad de Oxford, cuyos 
claustros habian cumplido un papel relevante en la ardua lucha de tres 
siglos que el anglicanismo habia llevado a cabo contra la doctrina 
católica y el papado. En la epoca de Newman, la Universidad de Ox- 
ford parecia haber trepado al summum de su magnificiencia academica. 
La opulencia disfrutada por el establishment britanico le aseguraba 
una matricula suculenta a cubierto del riesgo de default de sus alumnos, 
pues la riqueza de los subditos del reino que enviaban a sus herederos 
a estudiar a Oxford aventaba eon creces tal amenaza. Junto eon sus 
pares de Cambridge, St. Andrews y Aberdeen, era, ademas, un ateneo 
que se preciaba de perpetuar eon gallardia las mas augustas tradiciones 
de los collegia y de las universitates studiorum de la Edad Media, en 
abierto contraste eon el escarnio y la decadencia que estas instituciones 
venerables padecian en Europa Continental desde los comienzos de la 
modernidad. El anglicanismo oxoniense aparecia, pues, como la encar- 
nación de una excelencia cientifica que fue conseguida sin haberse ajus- 
tado a los dictados dogmaticos y disciplinarios de la prepotencia endil- 
gada a la Iglesia romana. 

A mediados del siglo xix, imbuida firmemente de las clausulas de la 
morał calvinista, Inglaterra abrigaba la certeza de hallarse deleitando 
las bondades del progreso moderno por haber persistido pacientemente 
en el sostenimiento de la alianza de su regimen politico eon la religión 
anglicana que la habia liberado del papismo católico. Austria, Francia, 
Espaha y Portugal todavia seguian pagando duramente el precio de 
no haberse emancipado a tiempo de la enajenación que implicaba man- 
tener alguna comunión eon Roma, siquiera tenue, fragil y hasta hipó- 
crita. Despues de la defunción del Sacro Imperio, Alemania, en cambio, 
se mostraba dispuesta a imitar el modelo antirromano britanico; de ahi 
las perspectivas promisorias que alentaba el encolumnamiento de sus 
estados bajo la regencia de Prusia, cuyos gobernantes no habia tenido 
el menor escrupulo en poner en marcha la Kulturkampf para corroborar 
de una vez por todas que la conquista de la gloria europea dependia 
del fortalecimiento del nacionalismo protestante de cara a la hegemonia 
del pontificado católico, ya en franco retroceso. 

No sorprende que la unión de Newman a la Iglesia de Roma nunca 
haya sido analizada a la luz de uno de sus aspectos mas admirables y 
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fructiferos: el repudio heroico de la ideologia galicana que entrańó su 
com/ersión. ćPor que no sorprende este hecho? Sencillamente, porque 
el galicanismo es una suerte de secunda natura de la Europa moderna. 
Mas aun, es la carta magna de los modernos estados nacionales, los 
cuales no se constituyeron mediante la afirmación de la identidad de 
sus respectivas naciones, sino como resultados de una abierta confron- 
tación eon Roma. El nuevo derecho constitucional entronizado a fines 
del siglo xv, ademas de la consagración del absolutismo monarquico, 
trajo aparejada una fragmentación deleterea de la Iglesia fundada en 
razones politicas, pues los principes europeos no solo acapararon la to- 
talidad del poder civil, sino que se consideraron a si mismos los ponti- 
fices nacionales encargados de velar por la salud, la integridad y la 
prosperidad de las iglesias instaladas en los territorios sometidos a sus 
jurisdicciones. La renuencia de Roma a admitir esta situación fue mi- 
rada como una ingerencia intolerable en los intereses nacionales, en 
tanto los obispos y los clerigos que recusaban el pontificado politico de 
los reyes fueron vistos como insurrectos en connivencia eon los intereses 
de un papado equiparado eon celeridad a una potencia extranjera. Cla- 
ro esta, empero, que el galicanismo obtuvo su fuerza enorme no solo 
del poderio de los principes y de sus cortes, sino incluso de un clero 
persuadido de la mayor necesidad de simpatizar eon las autoridades 
politicas que de la obligación de permanecer fiel a la Santa Sede. Es 
por eso que los cismas acaecidos en el siglo xvi a raiz de la crisis pro- 
testante de ninguna manera se pueden entender si se los reduce a ter- 
minos exclusivamente religiosos. Es mas, existen serias razones para pen- 
sar que quizas tales cismas no hubieran tenido lugar si el nacionalismo 
galicano no hubiese jugado el papel que determinó, mas que ningun 
otro, la fractura de la unidad espiritual y politica de Europa, y esto a tal 
grado que ninguno de estos episodios cismaticos cristalizó por si mismo, 
sino por la fuerza eon que los incentivaron las coronas ganadas por el 
furor de la ideologia cesaropapista dominantę. 

La Inglaterra de Newman rebosaba de galicanismo; tanto, que su 
propia constitución estatuye que el monarca britanico es el sumo pon- 
tifice de la iglesia anglicana y que, si abjurara del anglicanismo, ipso 
facto dejara de ser monarca. Hasta hoy dia esto es asi, si bien se sabe 
que alla viene progresando una tendencia, cada vez mas acentuada, 
que propugna la separación lisa y liana de la monarquia y de la iglesia 
nacional. Pero la conversión de Newman al catolicismo se opero cuan- 
do todavia nadie se animaba a cuestionar el galicanismo anglicano; me- 
nos aun, por supuesto, en aquellos tiempos victorianos en que Gran 
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Bretańa habfa alcanzado el pinaculo de la bonanza politica y económica. 
No era la epoca mas apropiada para denunciar la hipocresia de una 
monarąufa que continuaba y continua ufanandose de haber usurpado 
el titulo católico de defensor fidei. Como se sabe, esta condecoración 
fue concedida por el Papa Leon x a Enriąue vm en virtud de su encen- 
dida refutación teológica de las herejias de Lutero tal cual se contiene 
en la Assertio septem sacramentorum, obra donde el rey expuso su 
ortodoxia católica en materias muy caras a la Iglesia: el valor de los 
sacramentos, la naturaleza de la misa, la autoridad del romano ponti- 
fice 4 . Pero a pesar de la defraudación que experimentó al ver que uno 
de sus hombres mas eminentes emigraba a Roma, la anglicana Inglaterra 
no condenó a Newman ni al cadalso ni al escarnio. 

ĆPor que aquella Inglaterra anglicana y galicana no se ensańó eon 
Newman? Esta pregunta surge inevitablemente en el alma de todos 
quienes se han abocado a estudiar la com/ersión del autor de la Gra- 
matica del asentimiento. Sin embargo, el interrogante casi nunca en- 
cuentra respuestas que satisfagan a quienes se lo formulan. La sensación 
que a uno le asalta en tales circunstancias no es ajena al hecho de que 
en toda conversión se hace presente el misterio de la gracia, y, por 
tanto, que de alguna manera este misterio tampoco es ajeno al impacto 
que la com/ersión produce en aquellos testigos que ni la desean ni la 
esperan. El efecto que la com/ersión de Newman suscitó en el anglica- 
nismo galicano bien se puede simbolizar mediante la alegoria de la 
secuencia de los cuatro movimientos de las sinfonias clasicas: primero, 
rabia frente a la deserción insólita “of the quintessentially British Dr. 
Newman”; segundo, fastidio a causa del rumbo que ha escogido -Ro¬ 
ma-; tercero, estupor por la ausencia de toda dramatización de la con- 
versión de un subdito ingles al catolicismo; cuarto, por fin, silencio an¬ 
tę la certeza, jamas retaceada por el anglicanismo, de la sacralidad de 
la decisión de quien emprende el camino seńalado por Dios. Subraye- 
mos, pues, que la rabia, el fastidio y el estupor provocados por la con- 


4 La Assertio septem sacramentorum adoersus Martinum Lutherum se publicó 
en Londres en 1521. Su edición original seńala expresamente la autorfa de Enriąue 
viii, pero las airadas reacciones protestantes la desacreditaron eon prontitud alegando 
que el rey no era capaz de componer una obra de la envergadura teológica de este 
trabajo. Algunos insinuaron que la redacción corrió por cuenta de Erasmo de Rotter¬ 
dam; otros la atribuyeron al cardenal San Juan Fisher, obispo de Rochester y luego 
victima del mismo Enriąue. Santo Tomas Moro, por su parte, negó de piano toda 
intervención en la redacción del escrito. Cfr. R. Garci'aVilloslada S. 1., Martin Lutero , 
2a. ed. (Madrid: La Editorial Católica, 1976), t. i, p. 484, y t. ii, pp. 6667. 
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versión de Newman al catolicismo en la anglicana y galicana Inglaterra 
del siglo xix naufragaron en un silencio cuya elocuencia es humanamen- 
te injustipreciable. Pero otros dos efectos aun mas elocuentes, aunąue 
imperceptibles en aąuellas jornadas, se pudieron detectar mas tarde al 
cesar los arrebatos romanticos de aquel siglo que antes que nada, 
marcó el comienzo de la veloz decadencia de la religión y de la politica 
anglicanas, y, ademas, la instalación en Gran Bretańa de la necesidad 
de encarar responsablemente y de una vez por todas la identidad del 
catolicismo. De un modo sigiloso, como si se hubiese tratado de una de- 
licada operación de inteligencia militar, eon su conversión Newman inau- 
guró un certamen espiritual que un siglo despues paso a denominarse 
dialogo ecumenico, aunque en sus dias esta conversación estuvo con- 
centrada en el meollo esencialmente religioso de las disidencias entre 
católicos y protestantes eon prescindencia de todo protocolo diploma- 
tico. 

En opinión de quien esto escribe, no obstante carecer de los docu- 
mentos necesarios para probarlo taxativamente, la conmoción ocasio- 
nada por la com/ersión de Newman al catolicismo ha sido el principal 
detonante de diversas preocupaciones que amanecieron en la iglesia 
de Inglaterra en la segunda mitad del siglo xix y signaron su marcha 
subsiguiente. En primer lugar, su interes inusitado en buscar algun tipo 
de inserción en la unidad universal de la Iglesia católica. A despecho 
de los atavismos galicanos que la carcomian, la iglesia de Inglaterra 
volvió a dirigir su mirada a Roma; a esa misma Roma a la cual impu- 
taba la praxis empedernida de un imperialismo pontificio que, entre 
otras cosas, invitaba a la confrontación constante eon el imperialismo 
galicano de los poderes seculares. Por algo es que todavia hoy no se 
logra salir del asombro que significó la renovada agitación de la cuestión 
de las ordenaciones anglicanas, ya que la iglesia de Inglaterra no se 
resignaba a seguir penando la marginación de la comunión católica a 
que la constrema la ruina del sacerdocio y del orden episcopal desde 
la irregular elección de Matthew Parker como sucesor del cardenal Re- 
ginald Pole en el arzobispado de Canterbury en 1558. Tanto se agigantó 
esta preocupación en la iglesia de Inglaterra, que las asperas polemicas 
teológicas posteriores a la muerte de Newman preludiaron varios inten- 
tos enderezados a conseguir de la Santa Sede el reconocimiento de la 
validez de las ordenaciones anglicanas. El clamor por tal reconocimiento 
llegó a un extremo hasta entonces impensados: la iglesia de Inglaterra 
acudió gustosa y entusiasmada a Roma, tuvo plena libertad para es- 
grimir sus argumentos antę la Congregación del Santo Oficio y pidió 
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que fueran tenidos en cuenta por la comisión de teólogos convocada 
por el Papa Leon xm eon el encargo de reconsiderar el problema. Con- 
cretamente, de un modo implicito o explicito los anglicanos admitieron 
que la palabra de Roma era indispensable a los propósitos de recom- 
poner su rostro eclesial. Mas les esperaba una nueva desilusión, pues 
el particular afecto que Leon xm siempre deparó hacia la nacłón ingle- 
sa no interfirió en absoluto en su determinación de publicar la buła 
Apostolicae curae del 13 del septiembre de 1896, donde se estipula la 
invalidez de las ordenaciones anglicanas en razón de sus defectos de 
forma y de intención, segun reza el texto de dicha buła, que recoge las 
conclusiones obtenidas por el Santo Oficio 5 . 

La iglesia anglicana es una comunidad cismatica, pero nunca ha 
apartado sus ojos de Roma. ĆQue mantiene eon tan sugestiva constancia 
a la iglesia de Inglaterra pendiente de la catedra de Pedro? Newman 
parece haber sido el punto de inflexión en la historia de la tensión que 
desde el siglo xvi existe entre el anglicanismo y la Iglesia católica, ya 
que a partir de su conversión nada permaneció igual en Inglaterra. No 
esta de mas recordar que Newman fue creado cardenal durante el con- 
sistorio celebrado el 12 de mayo de 1879, en el cual, por otrą parte, al- 
canzaron la purpura hombres de la talia del gran historiador aleman 
Joseph Hergenróther, Giuseppe Pecci -hermano de Leon xm—, Tom- 
maso Maria Zigliara O. P., un adalid de la restauración del tomismo y 
campeón de la lucha contra el ontologismo y el tradicionalismo fideista, 
quien tuvo a su cuidado la edición del primer tomo de la Edición Leo- 
nina de las obras de Tomas de Aquino, Louis Edouard Franęois Desi- 
ree Pie y el prelado checo Friedrich von Ftirstenberg, entre otros. A 
mas de un siglo y medio de este acontecimiento, el anglicanismo ha 
decaido sensiblemente, tanto en sus aspectos religiosos cuanto en los po- 
liticos. Como contrapartida, el catolicismo fue restaurado, se consolidó 
y creció bajo la tutela espiritual de sus tres grandes adalides del siglo 
xix: el mismo Newman y los cardenales Nicholas Patrick Wiseman y 
Henry Edward Manning. Se entiende, entonces, por que la com/ersión 
de Newman fue el sintoma inequivoco de las posibilidades de un feliz 
retorno del pueblo britanico al catolicismo, al mismo tiempo que ponia 
en evidencia una necesidad largamente postergada por la iglesia angli- 


5 Cfr. ASS 29 (18961897) 198200. Vide Denz/Sch 33153319, et Suppl. 3317ab. 
Consultese C. Crivelli S. I., “Anglicane, ordinazioni”, en Enciclopedia cattolica (Citta 
del Vaticano: Ente per 1=Enciclopedia Cattolica e per il Libro Cattolico, 1948ss.), vol. 
i, col. 2711273. 
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cana: el examen de su gestación, de su constitución y de su desarrollo 
a remoląue de los intereses de una corona galicana que la redujo a la 
magra condición de una oficina estatal sustentada no mas que en el 
chauvinismo y en la obsecuencia de sus funcionarios. El viraje de 
Newman al catolicismo fue tambien el resultado del vaciamiento secu- 
larizante que cualquier espfritu cristiano robusto podia captar sin difi- 
cultad en una religión fundada y controlada por los sucesivos huespedes 
de palazzi non sacri. 

Hoy resplandece en toda su nobleza la prudencia extraordinaria 
desplegada por Newman frente al drama anglicano, que es el verdadero 
drama de una Inglaterra herida por las antinomias galicanas enquistadas 
en el humanismo nominalista del Renacimiento: o la fe o la nación, o 
el rey o el papa, o la patria o la Iglesia. Newman demostró a los brita- 
nicos que esta dialectica carece del mas minimo asidero porque la 
fidelidad a las mas puras verdades de la fe y a las costumbres cristianas 
no solo no se contrapone a la virtud del patriotismo, sino que incluso 
exige la obediencia dócil y honesta a la autoridad civil como un pre- 
cepto inexcusable de la vida politica. Pero si Newman, una vez consu- 
mada su conversión al catolicismo, no gastó ningun improperio para 
distinguirse de su antigua cofradia anglicana, debemos reconocer que 
tampoco esta exteriorizó su desencanto frente a la conversión de aquel 
valiendose de agravios ni de ataques rastreros. Esta caballeresca recipro- 
cidad de actitudes entre adversarios civilizados sembró un terreno fertil 
para que algun dia se pueda dirimir el denso debate que católicos y 
anglicanos estan llamados a poner fin. La mejor esperanza de este an- 
siado desenlace reposa en que la fe católica eon la cual Newman bańó 
a su amada Inglaterra es la misma fe de alguien a quien la Anglia pro- 
testante admira como a uno de sus hijos mas grandes. 
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La rebelión de La Vendee 


Alexandr Solyenitzin 


ALOCUCIÓN SOBRE LA REBELIÓN DE LA VENDEE 
La Vendee, 25 de setiembre de 1993 


Seńor presidente del Consejo General de La Vendee 
Queridos vendeanos 


Dos tercios de siglo atras, aun nińo, eon embeleso leia yo en libros 
sobre la insurrección valerosa y desesperada de La Vendee, pero nun- 
ca hubiera podido ni sonar que en la vejez tendria el honor de inaugurar 
por mi mismo el monumento a los heroes y las victimas de aąuella re¬ 
belión. 

De ella ya transcurrieron veinte decadas. Y eon el correr del tiempo 
-en distintos paises, no solo en Francia-, el levantamiento de La Ven- 
dee y su sangrienta represión se fueron viendo de manera cada vez 
mas nueva. Es que todos los hechos de la historia nunca se entienden 
integramente en la incandescencia de las pasiones que les son contem- 
poraneas, sino solo a gran distancia, en el tiempo enfriador. Durante 
mucho tiempo no se quiso oir y reconocer aquello que gritaba eon las 
voces de los que perecian y hasta eran quemados vivos: que los cam- 
pesinos de una region trabajadora, a favor de quienes supuestamente 
se hacia la revolución -llevados justamente por ella al extremo de la 
opresión y la humillación- se rebelaban contra ella. 


* Traducido del ruso por Nicolas Kasanzew. Texto tornado del libro de A. 
Solyenitzin, Na uozurałe dyhania, Editorial Vagrius, Moscu, 2004. 
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Que toda revolución libera en las personas los instintos de la barbarie 
primitiva, los oscuros elementos de la envidia, la angurria y el odio, 
fue ya harto visto tambien por los contemporaneos. Les tocó experi- 
mentar en forma bastante horrorosa esa psicosis generalizada, cuando 
ser uno mismo -e incluso meramente ser un moderado- ya aparentaba 
ser un crimen. Pero especialmente el siglo XX rebajó muy poderosamen- 
te a los ojos de la humanidad aąuella aureola romantica de la revolu- 
ción, que aun era preponderante en el siglo XIX. Al alejarse semisiglos 
y siglos del hecho histórico, las personas comenzaron a convencerse 
cada vez mas, en base a sus propios infortunios, de que las revoluciones 
aplastan la organicidad de la sociedad, depredan la vida natural, ex- 
terminan a los mejores elementos de la población y abren el espacio a 
los peores. Y que ninguna revolución es capaz de enriquecer a un 
pais, sino solo a unos pocos manipuladores canallas. En tanto que al 
pais en si la revolución le lleva muchas muertes, un amplio empobreci- 
miento y -en los casos mas graves- tambien un prolongado degenera- 
miento del pueblo. 

Si hasta la misma palabra revolución, del latin reuo/uo, significa 
“rodar para atras”, “retornar”, “experimentar nuevamente”, “atizar 
nuevamente”, en el mejor de los casos “trastornar”. Una enumeración 
de significados nada envidiable. En el mundo de hoy, si es que a algu- 
na revolución se le ariade el atributo de “gran”, se hace eon sumo cui- 
dado y -freeuentemente- eon gran amargura. 

Ahora comprendemos cada vez mas que el efecto social que apasio- 
nadamente ansiamos, pero sin bajas y sin embrutecimiento generaliza- 
do, se consigue solo eon un desarrollo evolutivo normal. Hay que sa- 
ber mejorar pacientemente aquello que tenemos en cada “hoy”. 

Seria en vano alimentar esperanzas de que la revolución puede 
modificar para mejor la naturaleza humana. Vuestra revolución y, so- 
bre todo, la nuestra, la rusa, fenian fuertes esperanzas en ese sentido. 

La revolución francesa fluia en nombre de un eslogan internamente 
contradictorio e incumplible: “Libertad, igualdad, fraternidad”. Es que 
en la vida social la libertad y la igualdad se excluyen mutuamente, son 
enemigas entre si, porque la libertad destruye la igualdad social; en 
eso consiste la libertad. En tanto que la igualdad reprime a la libertad, 
porque de otrą manera es inalcanzable. En cuanto a la fraternidad, di- 
rectamente no pertenece a esta familia, es tan solo un pegadizo agre- 
gado al eslogan. La autentica fraternidad no se logra eon medios so- 
ciales, sino solo espirituales. Y encima, a este triple eslogan le agregan 
un amenazante “o muerte”, exterminando ya todo su sentido. 
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Nunca le he de desear una “gran revolución” a ninguna nación. La 
revolución del siglo XVIII no aniąuiló a Francia tan solo porąue en ella 
aconteció el Termidor. Mientras que en la revolución rusa no hubo un 
Termidor que la detuviera. Y ella, sin fractura, llevó rodando a nuestro 
pueblo hasta el finał, hasta el abismo, hasta la voragine de la perdición. 

Lamento que no haya hoy aqui oradores que podrian agregar tam¬ 
bien algo sobre lo vivido en las profundidades de China, Camboya, 
Vietnam; a que precio se les dio la revolución. 

La experiencia de la revolución francesa, al parecer, seria suficiente 
para que nuestros racionalistas rusos, promotores de la “felicidad po¬ 
pular”, aprendieran de ella. iPero no! En Rusią todo se hizo de la peor 
manera y a escala incomparable. Muchos crueles metod os de la revo- 
lución francesa fueron escolarmente repetidos en el cuerpo de Rusią 
por los comunistas-leninistas, internacionalistas-socialistas, solo que su 
grado de organización y su sistematicidad fueron muy superiores al de 
los jacobinos. 

No tuvimos un Termidor, pero La Vendee -para nuestro orgullo 
espiritual- si la tuvimos tambien nosotros. Y mas de una. Se trata de 
las grandes rebeliones campesinas: la de Tambov en 1920-21, la de 
Siberia Occidental de 1921. Es conocido el siguiente episodio. Multitu- 
des de campesinos en zuecos de corteza de tilo, eon garrotes y triden- 
tes, avanzaron sobre Tambov al son de los campanarios de las aldeas 
circundantes. Y fueron masacradas eon fuego de ametralladoras. La 
rebelión de Tambov duró 11 meses, aunque los comunistas la reprimian 
eon carros blindados, trenes blindados, aviones; tomaban como rehenes 
a las familias de los sublevados y ya se aprestaban a usar contra ellos 
gases venenosos. Tambien tuvo lugar entre nosotros la intransigente 
resistencia al bolchevismo de los cosacos; los del Ural, el Don, Kubań, 
Terek, ahogada en un mar de sangre, en un genocidio. 

Pues bien, inaugurando hoy el monumento a vuestra heroica Ven- 
dee, yo experimento una dobie visión: mentalmente veo tambien aque- 
llos monumentos que algun dia se han de erigir en Rusią, como seńa- 
les de nuestra resistencia a la arremetida brutal del comunismo. 

Nosotros hemos sobrevivido junto a ustedes al siglo XX, un siglo 
rotundamente terrorista: estremecedora coronación de aquel Progreso 
eon que tanto se sońó en el XVIII. Y creo que ahora hay cada vez mas 
franceses que, eon una mayor comprensión y orgullo, van a recordar y 
valorar la abnegada resistencia de los vendeanos. 
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Interculturalidad y convivencia 

Juan Carlos Pablo Ballesteros 


Diversidad cultural y convivencia 


La sociedad global en la que vivimos actualmente ya no tiene uni- 
dad cultural ni religiosa. En su seno conviven distintos valores y códigos 
eticos y esto no ocurre solamente en la sociedad globalizada sino in- 
cluso en el interior de cada sociedad particular. Esto plantea problemas 
practicos que deben afrontarse, ya que no parece que pueda haber li- 
bertad cultural cuando una sociedad no permite que una comunidad 
particular aspire al estilo de vida que sus miembros eligen para si, por 
lo generał porque es el esquema de referencia de costumbres y valores 
en los que han nacido o al que adhieren sus padres. Por eso no debe 
sorprender que distintas personas aun estando en el mismo pais puedan 
tener valores diferentes. 

Ademas, en las actuales sociedades complejas los seres humanos 
son miembros de una variedad de grupos eon distintos estandares po- 
liticos, profesionales, religiosos, deportivos, musicales, etc., lo que hace 
muy dificil que dos personas tengan el mismo conjunto de pertenencias. 
E incluso quienes comparten una misma creencia religiosa -lo que ha¬ 
rfa presumir que comparten el mismo código etico- no siempre tienen 
las mismas actitudes hacia los demas seres humanos. Como ha escrito 
Amartya Sen, tanto los que proponen la paz y la tolerancia como los 
que propician la guerra y la intolerancia pueden pertenecer a la misma 
religión L Todo esto plantea el problema de si es posible encontrar 

1 Sen, Amartya: Identidad y uiolencia. La ilusión del destino. Trąd. de Verónica 
Ines Winstadl y Servando Maria de Hagen. Ed. Katz. Buenos Aires, 2007, p. 100. 
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normas comunes para creyentes y no creyentes, occidentales y no oc- 
cidentales 2 , pueblos originarios e inmigrantes 3 , etc. 

Ahora bien, esta convivencia de distintos valores en el seno de la 
misma sociedad parecerfa imponer para ąuienes no tienen actitudes 
fundamentalistas 4 el criterio de que todos son aceptables o tienen el 
mismo valor. Ast parece que la defensa de un discurso fuerte o de con- 
vicciones firmes es incompatible eon la libertad cultural. Esto por lo ge¬ 
nerał desemboca en la intolerancia eon los que no son relativistas, ya 
que el relativismo reclama a su vez para st una exclusividad tal que lo 
com/ierte en un nuevo dogmatismo. 

El relativismo, en su pretensión de que todos los códigos morales 
son igualmente validos, puede originar profundos desacuerdos morales 
aun en sociedades particulares relativamente coherentes. Por esto no 
debe sorprender que se propongan algunas formas de compromiso y 
de coexistencia pactfica que permitan garantizar la integridad y estabi- 
lidad de la sociedad. Sin embargo, esta busqueda de consenso en las 
sociedades avanzadas contemporaneas solamente alcanza un equilibrio 
precario mediante la privatización del bien humano 5 que solamente en- 
mascara el disenso fundamental. Contra este modo de considerar este 
asunto ha escrito Marcello Pera: “Personalmente, yo niego estas postu- 
ras. Niego que no existan razones validas para confrontar y juzgar 
instituciones, principios y valores. Niego que de esta confrontación no 
se pueda concluir que las instituciones occidentales son mejores que las 
islamicas correspondientes. Y niego que de una confrontación tenga 
que surgir necesariamente un enfrentamiento. Pero no niego que, si a 
una propuesta de confrontación se responde eon un enfrentamiento, 
este no dęba ser aceptado. Afirmo, antes bien, lo contrario. Afirmo los 
principios de la tolerancia, la convivencia y el respeto, hoy caractertsticos 
de Occidente, pero sostengo al mismo tiempo que, si alguien rechaza 
la reciprocidad de estos principios y nos declara hostilidad, o la yihad, 


2 Reparese por ejemplo en los problemas suscitados en las eseuelas de Francia 
por el uso del velo por parte de las ninas mulsulmanas. 

3 La situación actual de los turcos en Alemania, por ejemplo. 

4 No uso el termino en el sentido preciso restringido, sino en el del habla habi- 
tual, como sinónimo de actitudes intolerantes y agresivas eon ąuienes no comparten 
la misma cosmovisión o forma de vida. 

5 Cfr. Maclntyre, Alasdair: “La privatización del bien”, trąd. de J. F. Segovia, en 
C. I. Massini Correas (Ed.), El iusnaturalismo actual , Abeledo Perrot, Buenos Aires, 
1996. 
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entonces debe quedar claro que se trata de nuestro adversario” 6 . Mar¬ 
cello Pera sostiene que el relativismo ha debilitado nuestras defensas 
cristianas y nos ha predispuesto a la rendición al hacernos creer que 
no existe nada por lo que valga la pena combatir y arriesgar 7 . 

Por su parte el entonces cardenal Joseph Ratzinger, en la Ponencia 
letda el 19 de enero de 2004 en la “Tarde de Discusión” eon Jurgen 
Habermas, organizada por la Academia Católica de Baviera en Munich, 
asumió como un hecho de nuestro tiempo que ninguna cultura ofrece 
a las demas un principio de aceptación universal, pero que frente al 
multiculturalismo, en el que cada cultura apela a sus propios fundamen- 
tos, debe buscarse una interculturalidad en la que sea posible una bus- 
queda comun de la verdad por parte de las diversas culturas, una bus- 
queda en la que sin anular la identidad de cada cultura se puedan 
postular principios universales de justicia y solidaridad. 

Poco tiempo despues, en mayo de 2004, Ratzinger pronunció una 
conferencia en el Senado italiano en la que sostuvo la misma posición, 
completada en su Cańa a Marcello Pera en la que afirma que el cató- 
lico no quiere y no puede, pasando a traves de la legislación, imponer 
jerarquias de valor que solamente en la fe se pueden reconocer y reali- 
zar. Solamente puede reclamar lo que pertenece a las bases de la hu- 
manidad accesibles a la razón y que es esencial para la construcción 
de un buen ordenamiento juridico, agregando: “Naturalmente, el fiel 
sabe que debe respetar la libertad de los demas y que, al finał, su uni- 
ca arma es precisamente la racionalidad de los argumentos que propone 
en la arena politica y en la lucha por formar a la opinión publica. Por 
eso es muy importante desarrollar una etica filosófica que, aun estando 
en armonia eon la etica de la fe, debe sin embargo tener su propio es- 
pacio y su rigor lógico. La racionalidad de los argumentos deberta col- 
mar el foso entre la etica laica y la etica religiosa y fundar una etica de 
la razón que vaya mas alla de dichas distinciones” 8 . Esta tarea, a la 
que convocó el actual Benedicto XVI, es principalmente filosófica. Pa¬ 
ra realizarla la filosofia practica de Tomas de Aquino proporciona con- 
ceptos importantes para reelaborar una etica racional que si bien ya 


6 Pera, Marcello: “El relativismo, el cristianismo y Occidente”, en Pera, Marcello 
y Ratzinger, Joseph: Sin ratces. Europa. Relatiuismo. Cristianismo. Islam. Trąd. de 
Bernardo Moreno Carrillo y Pablo Largo. Ed. Penmsula, Barcelona, 2006, pp. 18/19. 

7 Idem , p. 41. 

8 Ratzinger, Joseph: “Carta a Marcello Pera”, en Pera, Marcello y Ratzinger, 
Joseph, ob. cit., p. 125. 
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no pertenecera a su pensamiento original, forma parte de su tradición 
intelectual y puede ayudar a afrontar los nuevos problemas que plantea 
el mundo actual a la convivencia humana. 


Santo Tomas y algunos de sus interpretes 


Sin duda no se puede leer a Santo Tomas -a ningun autor del pa- 
sado- como si fuese contemporaneo nuestro, porque ningun ser hu- 
mano rażona al margen de una sociedad o de una epoca determinada. 
Segun esto no debe buscarse en su obra solución a problemas que no 
existian en su epoca, porque su mundo no es nuestro mundo. Sin em¬ 
bargo, Angelo Campodonico advierte que a pesar de que la filosofia 
eon la que dialoga Tomas no es la filosofia de hoy, su discurso es ri- 
quisimo para el filósofo morał contemporaneo, pero “siendo siempre 
concientes de la descontextualización realizada” 9 . 

Tomas no conoció una sociedad globalizada como la actual, en la 
que es posible conocer en tiempo real culturas que el desconoció to- 
talmente. No obstante, como afirma Campodonico, su pensamiento, 
como el de todos los grandes pensadores, es fecundo en analisis y ar- 
gumentaciones, en algunos casos llamativamente actuales. Asi, por 
ejemplo, John Finnis retoma el analisis de la ley que realiza Tomas y a 
partir de alli postula lo que considera las formas basicas del bien hu- 
mano, de mucha importancia para la defensa de la objetividad de los 
valores morales. Pero a diferencia de Tomas Finnis sostiene que no 
hay una jerarquia objetiva entre ellas (no hay una prioridad objetiva 
de valor entre ellos) 10 . Estas formas basicas del bien humano (que 
para Finnis son la vida, el conocimiento, el juego, la experiencia este- 
tica, la amistad, la razonabilidad practica y la religión, no jerarquizados 
entre si, y para Tomas la vida, la unión de varón y mujer y el conoci¬ 
miento n , jerarquizados entre si) son para Tomas los “primeros princi- 
pios de la razón practica”. Pero, observa Finnis, los bienes a los cuales 
nos dirigen los primeros principios de la razón practica no son abstractos, 


9 Campodonico, Angslo: “Notas para una interpretación sintetica de la etica de 
Santo Tomas de Aąuino”. Trąd. de Juan Carlos Pablo Ballesteros. Rev. Sedes Sa- 
pientae N° 8-9, 2007, p. 83. 

10 Finnis, John: Ley natural y derechos naturales. Trąd. de Cristóbal Orrego 
Sanchez. Ed. Abeledo-Perrot. Buenos Aires, 2000, pp. 123 y 124. 

11 ST, 1-2, q. 94 a. 2c. 
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“ideales” o “formas cuasi-platónicas” 12 : son perfecciones de los seres 
humanos de carne y hueso y de grupos o comunidades concretas. Pa¬ 
ra Finnis toda persona que comprende el sentido relevante de la pala- 
bra “bien” la comprende en el sentido de “bien para”, lo que supone 
una cierta adecuación a las circunstancias. Refiriendose a los llamados 
“absolutos morales” escribe que para Tomas los principios morales co- 
munes primarios son verdaderos para todos en cualquier parte, pero 
que las “conclusiones particulares” son verdaderas solamente para la 
“mayor parte” de los casos, eon excepciones, porque cuanto mas se 
acerca uno a lo particular, tanto mas los principios generales se vuelven 
inadecuados 13 . Pero considera que esta afirmación es una generaliza- 
ción que puede aplicarse a la mayoria de las indicaciones afirmativas 
(“tu debes”), pero no a las pocas pero vitales normas morales negati- 
vas 14 (“tu no debes”), ya que estos preceptos obligan siempre y en 
cada situación. Y a continuación pone un ejemplo poco feliz: “Nunca 
es posible 15 cometer un robo”. Poco feliz porque el mismo Tomas po¬ 
ne la excepción cuando sostiene que se puede robar en estado de ne- 
cesidad 16 . 

En efecto, la doctrina de Tomas 17 parece ser que lo que es correcto 
no cambia pero en su concreción puede ser diferente, como cuando 
sostiene que “Lo justo y lo bueno (justa et bona) pueden ser considera- 
dos desde dos puntos de vista ( dupliciter ): por un lado formalmente 
( formaliter ) y asi considerados son siempre y en todas partes lo mismo, 
porque los principios de lo que es correcto (principia juris), que residen 
en la razón natural, no cambian. Por otro lado son considerados mate- 
rialmente (materialiter ), y en este sentido lo justo y lo bueno no son lo 
mismo en todas partes y para todos, pero es necesario que se ajusten 
a la determinación de la ley. Y esto ocurre debido a la mutabilidad de 
la naturaleza humana y a las diversas condiciones de los hombres y de 
las cosas, segun la diversidad de lugares y epocas” 18 , concepto similar 


12 Finnis, John: Aąuinas. Morał, Political and Legał Theory. Oxford University 
Press. New York, 1998, p. 91. 

13 Finnis, John: “Aristóteles, Santo Tomas y los absolutos morales”. Rev. Persona 
y Derecho N° 28, 1993, p. 13. 

14 Ibidem. 

15 Es decir: “no esta permitido”. 

16 ST, 2-2, q. 66 a. 7. 

17 Poco desarrollada, tal vez probablemente porque no veia estas cuestiones 
desde la perspectiva actual de una gran variabilidad de circunstancias. 

18 Quaestiones disputatae. De Mało, q. 2, a. 4 ad 13m. 
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al que desarrolla en otro lugar, en el que sostiene que “En verdad, por 
el apetito natural el hombre se inclina a apetecer el propio bien, pero 
como este se diversifica de muchas maneras, y el bien del hombre 
consiste en muchas cosas, no pudo inherir en el hombre el apetito na¬ 
tural de este bien determinado, segun todas las condiciones que se re- 
quieren para que sea su bien, porque este varia de muchas maneras, 
conforme a las diversas condiciones de las personas, de los tiempos, 
de los lugares, y a otras cosas de este genero” 19 . 

Tomas reconocta no solamente que algunos preceptos pueden ser 
interpretados de diverso modo, sino tambien que se podia tener una 
certeza errónea, por lo que escribió que el juicio de la conciencia obli- 
ga siempre: “Toda conciencia, sea recta, sea errónea, sea por si misma 
mała, sea indiferente, es obligatoria; de modo que quien obra contra 
la conciencia, peca” 20 . Tomas sostiene eon relación a esto que la con¬ 
ciencia no es la primera regla del obrar humano. Ella es como una “re¬ 
gla regulada” 21 , por lo que no hay que asombrarse que pueda errar. 
La conciencia es de algun modo un dictamen de la razón y esta por 
error puede estimar como bueno lo mało y como mało lo bueno 22 . De 
alli que en cuestiones practicas (como la etica racional) hay que admitir 
la posibilidad de que nuestras convicciones puedan no ser las mas 
adecuadas antę una situación determinada. Por eso Teofilo Urdanoz 
O.P. escribe: “Santo Tomas ha proclamado una cierta relatividad de la 
ley objetiva, que debe plegarse al dictamen de la conciencia” 23 . 

Todo esto supone que es razonable interpretar (los grandes pensado- 
res siempre admiten diversas interpretaciones) que el pensamiento de 
Santo Tomas en cuestiones practicas (de un modo similar a Aristóteles 
pero mas perfeccionado) afirma la existencia de valores objetivos pero 
tambien la necesaria adecuación a las diversas circunstancias en que 
se concretiza la acción humana. 

La axiologia contemporanea durante bastante tiempo se debatió 
entre el subjetivismo de los axiólogos iniciales, que sostenia que todos 
los yalores son subjetiyos y relatiyos y el objetiyismo (como el de 


19 Quaestiones disputatae. De uirłutibus in commune, 6. 

20 Quaestiones ąuodlibetales, Quaestio 12, a. 27. 

21 De Veritate, q. 17 a. 2 ad 7m. 

22 ST, 1-2, q. 19 a. 5. 

23 Urdanoz, Teofilo, O.P.: Apendice “La conciencia morał segun Santo Tomas y 
los sistemas morales”. En Tomas de Aquino: Suma Teológica, tomo VIII, B.A.C., 
Madrid, 1956, p. 738. 
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Scheler) que sostenfa que todos son objetivos. Algunos interpretes de 
Santo Tomas tienen en esta materia una posición mas adecuada a la 
realidad de la filosofta de las cosas humanas. Joseph de Finance sos- 
tiene que el valor morał es objetivo porque vale por st, pero que no 
obstante se relaciona eon el ser humano en la interioridad de su subje- 
tividad. Pero ademas destaca la existencia de valores que son estricta- 
mente personales a los cuales los demas estan cerrados, como por 
ejemplo un reeuerdo de la infancia 24 . El caracter existencial, histórica 
y temporalmente situado de la persona humana condiciona su relación 
eon el valor. Un mejor conocimiento de la historia, de la etnologia y de 
la psicologia, observa el P. de Finance, tendria que hacernos un poco 
mas reservados en nuestros juicios sobre algunas conductas 25 . Ciertos 
errores de juicio morał, que nos parecen enormes, no suponen necesa- 
riamente en su autor una perversión. Los patriarcas biblicos nos ofrecen 
remarcables ejemplos de un sentido religioso admirable coexistente 
eon una conducta que nuestra morał reprobaria hoy severamente 26 . 
Esto no implica un relativismo, explica el autor, porque esto supondria 
en estos hombres un juicio morał: simplemente la luz de la razón mo¬ 
rał no habia ejercido aun su acción en una conducta por entonces co- 
rriente. En lugar de hablar de relativismo (lo que se opondria a la ob- 
jetividad de los valores objetivos) es preciso serialar la existencia de un 
kairos de los valores: no solamente hay valores que el progreso morał 
supera (la ley del talión en su momento fue un progreso morał, ya que 
limitaba la venganza indiscriminada), sino que hasta hay valores propios 
de cada edad: valores que encantaron nuestra juventud eon frecuencia 
ya no tienen el mismo significado en la edad madura; los viejos, por su 
parte, perciben valores que no existen para los jóvenes. 

La aaloración es siempre subjetiva, lo que no afecta la objetividad 
del valor (si se trata de un valor objetivo). Y tambien hay valores sub- 
jetivos (como los de agrado-desagrado). Hoy la televisión o Internet 
nos muestran individuos que tienen una gran convicción en yalores 
que suponen objetivos que para nosotros no lo son. Son yalores falsos 
para nosotros, asi como son falsos los nuestros para ellos. Y ademas 
hay yalores diferentes sobre lo mismo que no necesariamente se exclu- 


24 Finance, Joseph de: Personne et va\eur. Editrice Pontificia Universita Grego- 
riana. Roma, 1992, p. 239. 

25 Cfr. Ballesteros, Juan Carlos Pablo: “Valor, razón y subjetividad en Joseph de 
Finance”. Rev. Sapientia N° 213/214, Buenos Aires, 2003, p. 307. 

26 Finance, Joseph de: ob. cit., p. 223. 
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yen. óQue actitud se debe tomar frente a esto? ĆCómo deberia obrar 
una persona educada? 


Los valores y la educación 

Entre sus fines la educación debe procurar que las personas com- 
prendan que los valores objetivos no dependen de las valoraciones 
subjetivas, porque de lo contrario se cae en un relativismo que imposi- 
bilita llegar a la verdad. Sin embargo, existe la dificultad de que en el 
actual mundo multicultural y globalizado coexisten tradiciones intelec- 
tuales distintas y rivales, aun dentro mismo del aula en la que se desa- 
rrolla la educación formal. Pero esto no puede justificar que en las so- 
ciedades democraticas avanzadas cada cual pueda tener su etica y 
que todas valgan igual, ya que puede argumentarse la superioridad de 
algunas sobre otras. Esto es posible si se considera que todos los 
hombres tienen algo en comun 21 , por lo que hay algunas cosas consi- 
deradas como naturalmente buenas por todos que pueden ser un 
punto de partida para el dialogo intercultural. No se trata de elaborar 
una “etica minima” a traves del consenso, sino simplemente reconocer, 
por ejemplo, que al menos en condiciones normales, consideramos nues- 
tra propia vida como algo bueno y lo que la perjudica como mało. Co¬ 
mo dice Tomas de Aquino, “Nadie ignora que aquello que no quiere 
que hagan eon el no debe hacerlo a los otros y demas cosas seme- 
jantes.” (In duopraecepta caritatis et in decem legis praecepta. Prologus). 

Para posibilitar la convivencia de seres humanos que asumen tradi¬ 
ciones intelectuales (y religiosas) rivales la educación debe desarrollar 
el habito del respeto, porque como escribió Tomas, para que uno viva 
bien en sociedad tambien se requiere que uno guarde las debidas re- 
laciones eon los otros miembros de ella 28 . Benedicto XVI escribió que 
un aspecto fundamental para todas las culturas es “el respeto a lo que 
para el otro es sagrado, y particularmente el respeto a lo sagrado en el 
sentido mas alto, a Dios, algo que es lfcito suponer que se de tambien 
en el que no esta dispuesto a creer en Dios. Cuando se viola ese res- 


27 Cfr. mi trabąjo: “Todos los hombres tienen algo en comun”. En AA.W.: El 
riesgo de educar. Universitas. Asociación para la docencia y la investigación. Buenos 
Aires, 2004, pp. 69/70. 

28 ST, 1-2, q. 100 a. 5c. 
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pęto, se pierde algo esencial de una sociedad” 29 . Este pensamiento, el 
de respeto, que aparece propiamente en la modernidad, ya estaba en 
Tomas, quien entendia que “Al hombre se le debe el maximo respeto 
por su afinidad eon Dios” 30 . 

En las sociedades modernas la educación debe proporcionar habitos 
para saber escuchar todas las voces y respetar a todas las personas, 
mas alla de sus creencias religiosas, o de su falta de creencias. Pero, 
ćąue respuesta seria propia de una persona educada que es agredida 
por la forma de vida que ha elegido, si esta no predica la destrucción 
del que piensa diferente, sino mas bien lo contrario? 

La resistencia a lo no debido y al error es una obligación. En los 
hombres hay una inclinación natural a resistir a lo corruptivo y adverso, 
a lo que es un obstaculo para la consecución de lo conveniente y es 
fuente de perjuicios. Tomas de Aquino llama a esto lo irascible, cuyo 
objęto es “lo arduo”, porque tiende a superar lo adverso y a prevalecer 
sobre ello 31 . En su concepción el irascible es como el campeón y de¬ 
fensor del hombre, puesto que irrumpe contra los obstaculos que le 
impiden alcanzar las cosas convenientes que apetece, y contra las 
perjudiciales de las que huye. Por eso sostiene -eon el lenguaje del si- 
glo XIII, se entiende- que la ausencia de la ira puede ser pecaminosa, 
lo mismo que la ausencia del movimiento de la voluntad en orden a 
imponer la sanción debida en justicia. Segun esto, la capacidad de 
enojarse es la verdadera fuerza de resistencia del alma. 

Desarrollar la capacidad de vivir en el conflicto tambien es tarea de 
la educación, porque ayuda a la sociedad a prevenir la violencia inde- 
seable. Nuestras instituciones educativas -la Universidad incluida- edu- 
caran adecuadamente cuando recuperen el valor del esfuerzo, del sa- 
crificio de lo placentero por lo arduo y dificil; cuando muestren eon 
claridad aquello por lo que vale la pena vivir y morir y ensehen el de- 
ber de respeto a los antepasados y a los que aun no han llegado. Por 
eso, antę una sociedad globalizada que pretende recluir los valores de 
una vida buena en la esfera privada, tenemos el derecho a proclamar, 
en sede publica, en tolerancia eon las concepciones rivales, nuestra 
propia concepción sobre Dios, el mundo y la vida. 


29 Ratzingsr, Joseph, en: Pera, Marcello - Ratzinger, Joseph: ob. cit., p. 75. 

30 ST, 2-2, q. 103 a. 4 ad 2m. 

31 ST, 1, q. 81, a. 2c. 
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Teorias psicológicas 

sobre la comunicación persuasiva 

Una relectura actual del Decreto Inter mirifica del Concilio 
Vaticano II sobre los Medios de Comunicación Social 

Ernesto R. Alonso 


“Societies have always been shaped morę by the naturę 
of the media by which men communicate than by the 
content of the communication" 1 

Marshall McLuhan, The Medium is the Massage 


Introducción 


Los editores de la versión espańola de los Documentos Conciliares 
que utilizamos para este ensayo, principian el estudio introductorio al 
Decreto Inter mirifica sobre los Medios de Comunicación Social eon 
palabras que no auguraban una historia demasiado feliz para las rela- 
ciones entre la Iglesia y los Medios de Comunicación Social. Alli se lee 
que “el mas humilde de los documentos Conciliares, gestado prematu- 
ramente y nacido eon el voto finał mas dificil de todo el Concilio -el 
menor numero de votantes, 2131; el menor numero de aprobaciones, 
1960; la mayor votación adversa, 164 non placet y siete nulos- es, sin 
duda, la Instrucción Inter mirifica , que, sin embargo, dara la base a de- 
sarrollos posconciliares importantes, para los que la Santa Sede prepara 
los organismos oportunos” (Documentos del Vaticano II, 1973: 559). 

1 “Los publicos han sido siempre mas influenciados por la naturaleza de los 
medios mediante los cuales los hombres comunican que por el contenido de la 
comunicación”, Marshall McLuhan, El Medio es el Masaje, p. 8. 
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Entre los factores a considerar para explicar dicho recelo ąuizas 
pueden contarse los siguientes. En primer termino, el desconocimiento 
de una materia bastante nueva para la doctrina católica; segundo, el 
escaso interes por dichos asuntos comparado eon temas tan relevantes 
para los Padres Conciliares como el de la Liturgia y el de las Fuentes 
de la Revelación; en fin, cierto escepticismo sobre la verdadera utilidad 
e importancia de los Medios de Comunicación Social 2 en la cultura 
contemporanea. Factores todos que hicieron que los debates transitaran 
entre la rapidez y la superficialidad en el tratamiento. Mas aun, el texto 
que originariamente era una Constitución terminó definiendose como 
un Decreto. Mai inicio para una materia que, aunque prometia bastante, 
no era admitida de buen grado en los etreulos aulicos de la sana doc¬ 
trina. Conviene advertir que estas palabras que pudieran impresionar 
equivocamente al lector, en el sentido de hacerse una idea de rechazo 
que la Iglesia habria tenido respecto de los MCS, se despejan rapi- 
damente a poco de leer los primeros parrafos del texto conciliar. Final- 
mente, y despues de unos cuantos ensayos, la Comisión Central ordenó 
que el Decreto pasara a votación definitiva. Fue promulgado el 4 de 
diciembre de 1963 junto eon la Constitución sobre la Liturgia. 

El contenido preliminar de lo que luego seria el Decreto Inter mi- 
rifica fue elaborado por el Secretariado preparatorio para la Prensa y 
los Espectaculos. Se trataba de un esquema sobre los instrumentos de 
comunicación social -en particular referido a temas concernientes a la 
prensa periódica, el cine, la radio y la televisión- que sumaba 78 pagi- 
nas. Dicho esquema fue presentado a la Comisión Central Preparatoria 
que, por orden del Papa Juan XXIII, lo distribuyó a los Padres Conci¬ 
liares en julio de 1962. 

En este trabajo nos proponemos examinar los planteamientos teó- 
ricos de algunas de las im/estigaciones relevantes sobre los MCS, que 
tenian yigencia por los arios 60, eon las formulaciones doctrinales y las 
recomendaciones pastorales presentadas en el Inter mirifica. En particu¬ 
lar, convendra poner en evidencia el singular aporte de la Iglesia Cató¬ 
lica al analisis de la naturaleza y los alcances de los MCS teniendo en 
cuenta las dimensiones etica y antropológica que han de regir el fun- 
cionamiento de dichos medios. En este sentido, anticipamos que la re- 
flexión del Concilio sobre los Medios es unica y constituye una contribu- 


2 En adelante utilizarsmos las siglas MCS para abreviar la expresión Medios de 
Comunicación Social. 
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ción original cuya validez mantiene su yigencia aun en la actualidad. 
Se dirfa que la mirada de la Iglesia es intemporal en la medida en que 
escudriria la función de los MCS a la luz del misterio del hombre y 
tambien a la luz del misterio de la Salvación querido por Dios Uno y 
Trino y llevado a cabo por Cristo Jesus. 

En la realización de este trabajo no hemos seguido el orden tematico 
secuencial propuesto por el Documento conciliar en sus dos capitulos, 
a saber, el primero sobre normas reguladoras del redo uso de los me- 
dios de comunicadón sodal, y, el segundo sobre los medios de comu- 
nicadón sodal y el apostolado católico. Hemos escogido, mas bien, 
dos asuntos de relevancia que suelen encontrarse en las im/estigaciones 
teóricas sobre la naturaleza y los efectos de los medios de comunicación 
social. Uno de ellos de amplia discusión entre los estudiosos cual es el 
de las variables psicológicas vinculadas a la emisión y recepción de 
mensajes persuasivos. El segundo asunto escogido para nuestra consi- 
deración es el de las relaciones de subordinación de la tecnica y del 
arie a la etica, o dicho de otro modo, el del orden morał objetivo y el 
recto uso de los MCS. Tema este que raramente se encuentre, al me- 
nos ast como lo hemos formulado, en los diversos estudios psicológico- 
sociológicos, culturales y hasta jurtdicos desde los cuales se ha enfocado 
el analisis de los medios de comunicación. El del orden morał objetivo 
y el uso de los MCS es un encuadramiento del problema de los medios 
que no puede provenir sino de una filosofia realista del hombre, de la 
tecnica y del arie, abierta al dato revelado y en dialogo fecundo eon el. 
Desde luego que esta no puede ser otrą que la mirada de la Iglesia, 
Mądre y Maestra de los hombres en el decurso de su historia multise- 
cular. Por fin, creemos que esta selección tematica corresponde mejor 
a los objetivos trazados para el presente estudio. 

Los dos temas elegidos para este trabajo constituyen, por lo demas, 
el orden lógico que guiara nuestro desarrollo expositivo. En efecto, en 
primer lugar abordaremos la cuestión del orden morał objetwo y el 
redo uso de los MCS, eon particular enfasis en el analisis de las rela- 
dones de subordinadón de la tecnica y del ańe a la etica. En segundo 
y ultimo lugar, nuestra atención se concentrara en la discusión sobre 
los aspedos psicológicos y morales de la responsabilidad de emisores y 
receptores de los mensajes de los MCS. Por fin, cerraremos estas re- 
flexiones eon la presentación de algunas conclusiones. 
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I) Orden morał objetivo y recto uso de los Medios 
de Comunicación Social. Relaciones de subordinación 
de la tecnica y del arte a la etica 

1.1. La dependencia del hacer “tecnico” y del hacer “artistico” 
al orden morał 

El Decreto, que aparece encabezado por “Pablo Obispo, Siervo de 
los Siervos de Dios juntamente eon los Padres del Concilio para per- 
petuo reeuerdo”, es decłr, Papa Pablo VI, inicia el tratamiento del te¬ 
ma eon esta importante afirmación. “Entre los maravillosos inventos 
de la tecnica que, sobre todo en nuestros tiempos, ha extratdo el inge- 
nio humano, eon la ayuda de Dios, de las cosas creadas, la mądre 
Iglesia acoge y fomenta eon peculiar solicitud aquellos que miran prin- 
cipalmente al espiritu humano, y han abierto nuevos caminos para co- 
municar eon extraordinaria facilidad noticias, ideas y doctrinas. Entre 
tales inventos sobresalen aquellos medios que por su naturaleza no so¬ 
lo pueden llegar y mover a cada uno de los hombres, sino a las multi- 
tudes y a toda la sociedad humana, como la prensa, el cine, la radio, 
la televisión y otros semejantes, que por ello pueden llamarse eon 
razón medios de comunicación social” (IM, 1: 563) 3 . 

El Concilio Vaticano considera a los MCS como una tecnica, como 
un maravilloso invento de la tecnica moderna que, mirando al espiritu 
del hombre, sirven para comunicar -“llegar y mover” dice el texto 
conciliar- noticias, ideas, doctrinas. En una perspectiva mas ajustada a 
los tiempos que corren cabria ahadir a dicha enumeración el concepto 
de imagen. Con todo, el Concilio tiene presente a la televisión como 
MCS. El punto que quiere seńalar el Concilio es que tales medios se 
denominan de comunicación social -adviertase que no utiliza el termino 
comunicación de masas- pues llegan a multitudes por igual. Es decir, 
instrumentos de comunicación cuyo soporte tecnico permite un alcance 
masivo, casi universal. Por lo demas, el Decreto enumera los cuatro 
MCS mas importantes en aquellos ańos: prensa, radio, cine y teleuisión. 

Puesto que el Decreto del Concilio Vaticano II ha caracterizado ta¬ 
les medios como producto de la tecnica, luego cabria proponer una 


3 Asi citarsmos el texto conciliar de ahora en adelante y significa, IM: Inter mi- 
rifica , 1: numeración interna del Documento, 563: el numero de pagina de la edición 
que utilizamos para este trabajo. 


88 


Ano 2009 / GLADIUS 75 



primera reflexión de caracter filosófico-cultural que nos permita poner 
en limites precisos los criterios que gobiernan las relaciones entre la 
tecnica y la morał, o dicho de otro modo, entre el saber hacer -el or- 
den de lo poietico- y el saber obrar -el orden de lo morał-. ĆPor que 
formular esta relación? Pues porque el dominio que ejerce el hombre 
sobre las cosas -la cultura que forja sobre la naturaleza- no solo debe 
respetar la naturaleza (physis) sino que dicho dominio debe conocer, 
respetar y subordinarse a los fines del hombre. 

La tecnica, en efecto, ha de estar al servicio del hombre. Que es lo 
mismo que decir que el orden de lo tecnico-instrumental habra de 
servir al perfeccionamiento etico-moral del hombre. Esta afirmación, 
poco cara al paladar de la modernidad racionalista, supone, desde 
luego, un presupuesto de base y anterior. Esto es, que el hombre tiene 
ciertos fines inscriptos en su naturaleza intelectual, cuya consecución 
librę le permite una perfección en su dimensión operativa -habitos vir- 
tuosos- y tambien en su dimensión entitativa -es decir, el hombre en 
cuanto hombre-. Puede decirse que la primera verdad fundamental, 
católica, que recuerda el Concilio en este Decreto sobre los medios es 
la del ordenamiento de la tecnica a la morał y la consecuente adecua- 
ción de los fines de la tecnica a los fines que tenga el hombre en razón 
de su naturaleza. 

Los escolasticos, y en particular Santo Tomas, adoptaron el modo 
aristotelico de entender el orden especulativo y el orden practico. Para 
el Estagirita, en efecto, el orden especulativo o el de la teoria consiste 
en el conocimiento como actividad inmanente del entendimiento. El 
linico fin de la inteligencia es el conocer, actividad que la perfecciona 
en su función mas propia. 

Refiriendose al orden especulativo y al orden practico, Jacques Ma¬ 
ritain escribe que “el orden especulativo es su orden propio [el de la 
inteligencia]; ella esta ahi a sus anchas. Poco le importa el bien o el 
mai del sujeto, sus necesidades y sus conveniencias; goza del ser y no 
ve otrą cosa. El orden practico se oponę al orden especulativo porque 
el hombre en el tiende a otrą cosa que al solo conocer. Si conoce, no 
es ya para descansar en la verdad y gozar de ella (frui); sino para ser- 
virse ( uti ) de sus conocimientos eon miras a alguna obra o alguna ac- 
ción” (Maritain, 1972: 10). 

El orden practico es el dominio del obrar. Es el mismo y linico en¬ 
tendimiento del hombre que conoce pero ahora no solo para contem- 
plar sino orientado hacia el obrar. Sin embargo, anota Maritain, “el 
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mismo orden practico se divide en dos dominios enteramente distintos, 
que los antiguos denominaban el dominio del obrar (agibile) y el del 
hacer (Jactibile )” (1972: 11). El obrar u operar consiste en el recto ejer- 
cicio del librę albedrio, ejercicio que depende del ordenamiento de la 
voluntad (apetito racional) a su fin propio que es el bien. El bien del 
hombre. De alli que sera bueno un uso determinado si es conforme al 
verdadero fin de toda la vida humana y, si es tal, tambien el hombre 
que obra es el mismo bueno. Por esta razón es que el obrar (praxis) -or- 
denación al fin ultimo y supremo de la vida humana- pertenece al do¬ 
minio de la morał, esto es, la consideración del bien humano por natu- 
raleza. Y, en ultima instancia, dicho orden es regulado por la virtud de 
la prudenda; habito practico que rectifica u ordena todo el obrar hu¬ 
mano en vistas del fin (bien) ultimo del hombre que es Dios. 

Por lo que concierne al hacer, puede definirselo -siguiendo a los 
antiguos- como la acción productora. En este caso, no se busca el co- 
nocer por el conocer mismo, tampoco la perfección del agente que 
obra sino la perfección de la cosa producida, o bien la obra considerada 
en si misma. Se diria que, en el hacer humano, se busca la bondad de 
la obra misma, sea en razón de la utilidad que nos proporciona (tecni¬ 
ca; ańes utiles o mecanicas), sea en razón de la belleza que nos deleita 
(ańe; bellas ańes). El hacer opera una dobie división en la operación 
de la inteligencia, el del hacer tecnico y el del hacer bello. De alli, la 
división entre tecnica y arte. Recordemos eon Maritain que “el hacer 
esta ordenado a tal o cual fin particular, considerado aisladamente y 
que se basta a si mismo, y no al fin comun de la vida humana; y se re- 
fiere al bien o a la perfección propios no del hombre que obra, sino de 
la obra producida” (1972: 13). A tenor de esta ultima consideración 
pareciera que tanto el arte como la tecnica podrian gozar de un estatu- 
to autónomo respecto de los fines de la acción humana. Ahora bien, 
puede que no esten sujetas a una regulación intrinseca por parte de la 
morał pero jamas podrian adquirir un sesgo antihumano, contrario al 
hombre y a sus fines. 

En efecto, tanto el arte como la tecnica tienen caracter humano; la 
inteligencia ha puesto su sello tanto en uno como en otrą y aunque la 
obra de arte y la tecnica sean usadas para fines que no corresponden 
a la naturaleza del hombre, eon todo, quedara firmę el principio de 
que lo que esta bien hecho -la obra bien realizada- tiene en si misma 
una buena razón de ser. Empero, la tecnica y el arte son obras del 
hombre y estan a su servicio. Debieran estar a su servicio. Por lo tanto, 
la independencia de la tecnica y del arte respecto de la naturaleza y los 
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fines del orden practico no es absoluta ni total, sino relativa y parciał. 
Siempre sera el bien humano integral el norte que debe orientar los 
usos, productos y finalidades de los dispositivos tecnicos, como asi 
tambien la producción y la obra artistica en generał. Precisamente este 
desąuicio -la autonomia completa del arte y de la tecnica del orden 
morał humano- es lo que tiene lugar corrientemente. Sin guardar el 
debido respeto por el orden que impone la morał en la consecución de 
la linea perfectiva propia de la naturaleza humana, la tecnica solo ope¬ 
ra persiguiendo obsesivamente y sin desmedro sus propios fines. Desde 
luego que la tecnica los tiene y, carente de aquel encuadramiento, los 
ha desplegado tenazmente a lo largo de estos dos ultimos siglos, por lo 
menos. En parte, esta ha sido la historia de las terribles contradicciones 
que ha aparejado la modernidad y tambien las reacciones, unilaterales 
y sesgadas, de algunos modernos y posmodernos contra la, asi llamada, 
razón instrumental 4 . 


1.2. Efectos peruersos de la insubordinación de la tecnica 
y del arte al orden morał. La lógica efectista y pragmatista 
de los medios de comunicación contemporaneos 


Ahora bien, la funesta independencia de la tecnica respecto de los 
fines perfectivos del hombre no podria entenderse cabalmente sino a 
la luz del vasto proceso revolucionario que ha sufrido la filosofia en 
Occidente al perder gradualmente su caracter teoretico. El filósofo 
católico aleman Josef Pieper, explicando el proceso de autodestrucción 
de la filosofia, lo ha dicho en maravillosa sintesis y eon estupendas pa- 
labras. “Un camino recto conduce de Francis Bacon -que ha dicho 


4 El filósofo y teórico social aleman Max Horkheimer es quien propone dicha 
formula. En realidad, es el titulo de uno de sus libros mas importantes, Critica de la 
Razón Instrumental, cuya versión espańola fue editada por Sur en Buenos Aires, en 
1973. Junto eon Herbert Marcuse y Theodor Adorno, Horkheimer fue uno de los fun- 
dadores de la Escuela de Frankfurt, tambien llamada eseuela critica. Concilió las pre- 
misas marxistas del analisis social eon la teoria freudiana de la personalidad a los 
efectos de vincular la liberación social eon la liberación sexual. Entre nosotros, el Dr. 
Abelardo Pithod, en un vibrante ensayo, denunció este maridaje entre marxismo y 
psicoanalisis examinando los mecanismos psicosociales que sostienen el proceso de 
la revolución cultural contra el orden social cristiano en nuestra Patria. Vease: Pithod, 
A. (1977), La reuolución cultural en la Argentina, 2da., edición. Buenos Aires: Cruz y 
Fierro Editores. 
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“saber y poder son lo mismo; el sentido de todo saber es dotar a la vi- 
da humana de nuevos im/entos y recursos”- a Descartes -ąuien en el 
Discurso del Metodo ha formulado ya expresamente de forma polemica 
que su intención es poner en el lugar de la antigua filosofia “teórica” 
una filosofia “practica”, mediante la cual pudiesemos hacernos “seńores 
y poseedores de la naturaleza”- hasta la conocida formula de Karl 
Marx: hasta entonces la filosofia habia considerado que su tarea era 
interpretar el mundo, pero lo importante es modificarlo” (Pieper, 1974: 
98-99). La rebelión de la tecnica es fruto de una filosofia mas interesada 
en los usos funcionales del saber que en la “inutilidad” de la teoria. 
Filosofia para la cual el mundo es percibido como una materia prima 
plastica y maleable especialmente apta para la actividad faustica del 
hombre. 

Disyunción entre la conciencia profesional y la conciencia morał ha 
llamado Gustave Thibon a este desacuerdo entre el piano de la tecnica 
y el de la morał. Y explica: “esta tendencia al aislacionismo en una 
ciencia o en un arie es tan antigua como la humanidad. Pero el actual 
desarrollo de nuestros recursos tecnicos, eon las ineditas posibilidades 
que ofrece a los especialistas, contribuye poderosamente a favorecer 
este sentido desviado y mutilado de la perfección. La tecnocracia uni- 
versal, esa forma refinada de la barbarie por la que estamos amena- 
zados, seria el resultado normal de esta evolución regresiva [...] De 
aqui la necesidad y la urgencia de ampliar los principios de la morał 
eterna adaptandolos a la medida de los nuevos problemas planteados 
por el fulminante progreso de las tecnicas y por la proliferación de las 
especialidades. Solo asi escaparemos al maleficio de un pseudoprogreso 
que consiste en poner el fin en el perfeccionamiento de los medios” 
(1978: 203-204). 

Dificilmente los medios de comunicación -en el contexto de la crisis 
de nuestra civilización- podrian haber escapado a esta disyunción en¬ 
tre orden morał y perfección tecnica. Asi, los MCS se han independiza- 
do paulatinamente de la preocupación por atender las autenticas nece- 
sidades de los hombres. Un ejemplo interesante que ilustra este proceso 
de cambio revolucionario consiste en examinar las mutaciones sufridas 
en las funciones que socialmente se le asignaron a los MCS. El doctor 
Pedro Barcia, Presidente de la Academia Nacional de Letras, explica 
que “sus funciones basicas son tres: entretener, informar y educar. Las 
dos primeras se llevan las tres cuartas partes de la triada de funciones; 
la tercera, la de educar, vive como la cenicienta en esta fiesta mediatica 
[...] Las dos funciones primeras -información y diversión- estan pre- 
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sentes en los medios pero eon pesos diferentes en unos y en otros. El 
entretenimiento, el pasar el tiempo, el matar el tiempo, el divertirse 
uno aparecen como la fundamental función de algun medio, como es 
el caso de la televisión. Pero la televisión avanza conąueriente sobre 
entretenimiento e información, eon su poder impresivo” (2008: 367- 
368). Formidable poder de la imagen que ha ido desplazando la aten- 
ción desde el texto a la pantalla televisiva; mas recientemente, a la de 
la computadora y ultimamente a la diminuta pantalla del celular. 

Barcia llama la atención sobre este proceso inexorable mediante el 
cual la sofisticación tecnica esta operando importantes transformaciones 
en lo humano. Atinadamente cita a Marshall McLuhan 5 , uno de los 
mas importantes estudiosos de los medios de comunicación y sus 
efectos. De la obra de McLuhan se conocen dos famosos aforismos, 
“el medio es el mensaje” y “el medio es el masaje”. Con el primero, 
ąueria seńalar la relevancia que tenian las formas o lenguajes de las 
vias mediaticas casi tanto o mas que los contenidos. En efecto, dichos 
lenguajes modifican no solo los contenidos que portan sino tambien la 
relación del hombre con la realidad, esto es, los modos cognoscitivos 
con los que toma contacto y percibe lo real. El medio alfabetiza al 
usuario, primero, con su lenguaje. Con el segundo aforismo queria in- 
dicar el poder de moldear, de modelar, de acondicionar que tienen los 
actuales medios de comunicación, sobre todo los de “poder impresivo”. 
Este poder nos quita ciertas reacciones, nos habitua a determinadas 
formas y estilos de percibir. Procede, en fin, a la paulatina domesticación 
y conformación del receptor, modificando nuestras vias perceptivas y 
nuestras formas de conocimiento. Concluye Barcia: “Esta cambiando 
el estilo cognoscitivo, al desatenderse o privilegiarse la percepción su- 
cesiva en aras de la simultanea. La conclusión hacia la que se va es 
gravisima: el muchacho de nuestros dias va perdiendo su capacidad 
de leer, pues privilegia la simultaneidad a la secuencialidad temporal 


5 Marshall McLuhan nació y estudió en Canada. Completó su formación en 
Cambridge donde obtuvo un doctorado en literatura inglesa. Dedicó muchos anos a 
la docencia universitaria y a la investigación sobre los efectos psicológicos y sociales 
de los medios y sus tecnologias. Autor de numerosas publicaciones sobre medios de 
comunicación, tecnologia y cambio cultural. Citemos, entre otras, The Gutenberg Ga- 
laxy. The making of fypographic man. Toronto, University of Toronto Press, 1962; 
Understanding Media. The extensions of man , New York, McGraw-Hill, 1965 (el pri- 
mer capitulo de este libro desarrolla la idea de “medium is the message"). Por ultimo, 
en colaboración con Quentin Fiore, The Medium is the Massage. An inuentorp of 
effects, New York, Bantam Books, 1967. 
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de lo escrito [...] Se esta produciendo un proceso de “desalfabetización” 
del nińo y del joven, por ejercitación de percepciones simultaneas, en 
desmedro de las sucesivas, alfabeticas. Eso lleva a la desatención del 
texto legible y al deterioro de la capacidad lectora” (2008: 381). 

Otro ejemplo de los efectos perversos que acarrea la sofisticación 
tecnica de los medios en desmedro del orden perfectivo de los fines 
humanos y de la consecución de autenticas necesidades humanas 
puede verse en tres notas que caracterizan a la comunicación contem- 
poranea y que la diferencian de la de no mucho tiempo atras. Siguiendo 
a dos psicólogos sociales norteamericanos, Anthony Pratkanis y Elliot 
Aronson, denominamos a esas notas distintivas eon los terminos de 
saturación, fugacidad e inmediatez. Examinemos brevemente el con- 
tenido de estas tres caractertsticas y sus efectos en terminos de la dis- 
yunción entre orden tecnico-artistico y orden morał. Nuestra era de la 
propaganda es una sociedad hiperinformada. El crecimiento tecnológico 
ha centuplicado la cantidad de información que se transmite por innu- 
merables canales. El ciudadano medio de una gran urbe vera u oira 
unos diez millones de anuncios (mensajes) en el curso de su vida. Este 
entorno saturado impone desaftos tanto al comunicador como al desti- 
natario de los mensajes. El diseho de los mensajes debe ser cada vez 
mas atractivo, mas potente, mas sugestivo para alcanzar “visibilidad” 
en una ecosfera mediatica 6 sobreabundante. De alit que para llamar la 
atención del televidente, por ejemplo, se recurra eon mas frecuencia a 
la exhibición de sexo expltcito o de violencia grotesca no solo en los for- 
matos de ficción, sino tambien en publicidades comerciales o aun en los 
programas informativos (noticieros). Por su parte, el destinatario esta 
tan atiborrado de mensajes que le resulta extremadamente diftcil aplicar 
la energia mental necesaria para decodificar (entender) los contenidos y 
supuestos presentes en dicha información. La saturación provoca, en- 
tonces, dos efectos perversos: la necesidad de disehar y emitir comuni- 
caciones de “alto impacto” perceptivo-emocional, y la dificultad extrema 
de “leer dentro” de tamaha cantidad informativo-visual eon posibilida- 
des reales de emitir un juicio recto sobre los contenidos recibidos. 


6 La expresión ecosfera mediatica es del doctor Pedro Barda y alude a una 
suerte de habitat y paisaje natural en el que vivimos hoy inevitablemente los consu- 
midores de medios. “Los medios de comunicación median entre nosotros, mediatizan 
todo lo que tocan, como si fueran nuevos reyes Midas de las relaciones. No son fac- 
tores ajenos a nuestra vida cotidiana: ellos nos implican, nos apelan, nos seducen, 
nos enriquecen, nos influyen, nos modifican, nos condicionan, nos incitan, nos nutren, 
nos empobrecen” (Barda, 2008: 367). 
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En segundo lugar, nuestra era de la persuasión no solo esta saturada 
de mensajes sino que dichos mensajes son fugaces y de fuerte orienta- 
ción visual. Por ejemplo, un anuncio politico por televisión no suele 
durar mas de 30 segundos. Innumerables anuncios comerciales en re- 
vistas no son mas que una fotografia y una frase. La rapidez que tie- 
nen los mensajes comporta dos consecuencias negativas. Primero, tien- 
de a convertir cuestiones complejas en estereotipos vulgares distorsio- 
nando asi la polifonia de lo real. De aqui se sigue el tan debatido pro- 
blema, para los medios audiovisuales, acerca de la construcción o re- 
presentación de la realidad. óLos medios representan fielmente la rea- 
lidad o construyen algo nuevo y distinto que produce mas bien una 
ilusión de verdad 7 ? Segundo, la fugacidad informativa tiende a sustituir 
la argumentación razonada por la omnipresencia de eslóganes e ima- 
genes. En suma, se sustituye de una manera improcedente el pensa- 
miento por la imaginación, a la que no sin agudeza y razón llamaba 
Santa Teresa de Jesus “la loca de la casa”. 

Magnificamente ha descripto Thibon las trampas de la imagen, bre- 
ve ensayo eon el que estigmatiza la inversión de valores a que puede 
conducir el abuso de los medios audiovisuales. “La imagen tiene un 
valor de complemento y de evocación. Pero no de sustitución. En la 
medida en que sustituye a lo real, no solo paraliza el pensamiento, si¬ 
no incluso la propia imaginación, pues esta, alimentada sin cesar des- 
de fuera, pierde el gusto poco a poco y hasta la facultad de trabajar 
por su cuenta”. “Coeficiente de ilusión” es otrą feliz expresión que uti- 
liza para condenar la espectacularización de la realidad operada por 
los medios, esto es, la evasión fuera de lo real, la ausencia de participa- 
ción efectiva y el ingreso en un mundo fantastico en el que se reeneuen- 
tran, en estado de vigilia, las facilidades y las polivalencias del sueho. 
Concluye nuestro autor: “el gran peligro de nuestra civilización de la 
imagen es que la ficción suplanta progresivamente a la realidad y que 
incluso lo verdadero nos aparece, cada vez mas, bajo el angulo y bajo 


7 Gustave Thibon es quien emplea estos terminos. Quiere decir que los modos 
de representar -comunicar- la realidad (se trata de una “ficción de la realidad” mas 
bien) crean la ilusión de la uerdad , esto es, engendran una forma de realidad. A pro- 
pósito de ciertas creaciones literarias, advierte: “en el orden espiritual, la ficción pue¬ 
de engendrar la realidad. La desesperación literaria tiene ese efecto. A fuerza de en- 
negrecer el cuadro de la existencia, tambien se puede ennegrecer, es decir, terminar 
por desmoralizar a seres debiles o demasiado receptivos, sobre todo a jóvenes toda- 
via no vacunados, por la prueba de la realidad, contra los sortilegios de la literatura” 
(1978: 189). 
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la luz del espectaculo. La virulencia del parecer se obtiene a costa de la 
falsificación del ser” (Thibon, 1978: 98-101). 

Volvamos a las notas distintivas de la comunicación contemporanea. 
Inmediatez es la tercera nota que seńalabamos. La persuasión de la 
epoca moderna es mucho mas inmediata. En efecto, noticias e imagenes 
recorren rapidamente el planeta y lo que esta sucediendo en China, a 
miles de kilómetros, es simultaneamente visto en las pantallas de la te- 
le o de Internet. Un accidente aereo, una catastrofe nuclear, un inocente 
blooper, una pelea callejera entre tribus urbanas es inmediatamente 
capturado por camaras de TV o filmado por celulares que, luego, lle- 
gan a millones de hogares mediante el sencillo expediente de “subirlos” 
a la red (Internet) u ofrecerlos a los canales de televisión. En ocasiones, 
el resultado de estas practicas puede ser una información oportuna 
pero a menudo quizas se tratę de una información demasiado oportuna 
o francamente inoportuna. El grave mai que tiene lugar aqui es la vio- 
lenta desfiguración de la intimidad personal aboliendo -mediante la 
espectacularización de la que hablaba Thibon- la separación entre la 
esfera de lo publico y de lo privado. A modo de ejemplo, decimos no- 
sotros, programas como Gran Hermano son la prueba elocuente de la 
invasión indebida y de la publicidad grotesca de la intimidad (Pratkanis 
y Aronson, 1994: 31-33). 

Ahora bien, y tal como hemos argumentado en los paragrafos pre- 
cedentes, la lógica inherente a la sofisticación tecnológica de los nuevos 
medios -sin la necesaria regulación etico-politica y juridica- comporta 
graves consecuencias para la facultad cognoscitiva y simbólica de lo 
real, el recto ordenamiento de las emociones y pasiones, sin dejar de 
mencionar la deplorable desnaturalización del concepto de intimidad 
personal. Adviertase, sin embargo, que no habria que sacar la facil con- 
clusión de que los MCS son malos en si mismos o intrinsecamente per- 
versos a juzgar por las consecuencias negativas que se sigan de abusos 
en el manejo de las tecnicas de comunicación. No es lo que dice, ni en 
la letra ni en el espiritu, el texto conciliar que estamos examinando. El 
numero 2 del Decreto conciliar expresa eon claridad esa suerte de am- 
bivalencia propia del uso que el hombre hace de la tecnica o de la obra 
de arte. Dice el texto: “la mądre Iglesia sabe que estos medios, recta- 
mente utilizados, prestan ayudas valiosas al genero humano, puesto que 
contribuyen mucho al descanso y cultivo de los espiritus y a la propa- 
gación y consolidación del reino de Dios; sabe tambien que los hombres 
pueden utilizar tales medios contra el propósito del Creador y conver- 
tirlos en su propio dano; mas aun, siente materna angustia, dolorida 
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por los dańos que de su mai uso han surgido eon demasiada frecuencia 
para la sociedad humana” (IM, 2: 563). 

Un poco mas adelante, y a propósito de las relaciones entre el arte 
y la morał, afirma el Inter mirifica: “la segunda cuestión se refiere a las 
relaciones que median entre los llamados derechos del arte y las nor- 
mas de la ley morał. Como no rara vez las crecientes controversias so- 
bre este tema tienen su origen en falsas doctrinas sobre la etica y la 
estetica, el Concilio declara que la primacia absoluta del orden morał 
objetivo debe ser respetada por todos, puesto que es el unico que su- 
pera y congruentemente ordena todos los demas órdenes de las reali- 
dades humanas, por dignos que sean, sin excluir el arte” (IM, 6: 565- 
566). A este respecto, el ya citado Maritain eon meridiana claridad de- 
fine que “no tiene el arte derecho alguno contra Dios. No existe bien 
alguno contra Dios, ni contra el Bien finał de la vida humana. El arte 
en su dominio propio es soberano como la sabiduria; no esta subordi- 
nado por su objęto ni a la sabiduria, ni a la prudencia, ni a ninguna 
otrą virtud; pero por el sujeto y en el sujeto esta subordinado al bien 
de este mismo sujeto; en tanto que se eneuentra en el hombre y que la 
libertad del hombre hace uso de el, esta subordinado al fin del hombre 
y a las virtudes humanas. Porque se halla en el hombre y su bien no es 
el bien del hombre, el arte esta sujeto en su ejercicio a una regulación 
extrinseca, impuesta en nombre de un fin mas alto que es la bienaven- 
turanza misma del viviente en quien el reside” (1972: 94-95). 

Concluyamos, entonces, este primer apartado reafirmando que ni 
las producciones artisticas ni aquellas de la tecnica son independientes 
del recto uso del librę albedrio en función de los bienes humanos su- 
periores. Ya la Jornada Mundial de Comunicaciones Sociales, de ma- 
yo de 1967, reclamaba dos derechos; uno para los profesionales dedi- 
cados a dichos medios y otro para los publicos o audiencias que con- 
sumen dichos medios. En efecto, los dedicados a trabajar eon los MCS, 
gozan del derecho a no sufrir la influencia de inoportunas presiones 
ideológicas, politicas o económicas, que limiten su justa y responsable 
libertad de expresión; asi tambien su coloquio eon el publico exige el 
respeto a la dignidad del hombre y de la sociedad. Por ello todos sus 
esfuerzos deben estar dirigidos a difundir en las mentes la verdad, en 
los corazones la adhesión al bien, en las obras la consiguiente actuación. 
Es decir, la recta información y comunicación eon el destinatario de los 
diversos medios exige la valoración de las noticias, de las ideas y de 
las imagenes no solo desde el punto de vista tecnico o estetico -am- 
bito especifico del hacer- sino tambien en su caracter especificamente 
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humano, etico y religioso, teniendo como norma los bienes superiores 
de la vida humana -ambito del obrar aoluntario y librę regido por la 
prudencia. 


II. Aspectos psicológicos y morales de la responsabilidad 
de emisores y receptores de los mensajes de los Medios 
de Comunicación Social 

2.1. Teorias e inuestigaciones psicológicas sobre los efectos 
de la comunicación persuasiua 


En este segundo apartado abordaremos el tema de los sujetos ac- 
tiuos y de los destinatarios de la información, tratado en el texto conci- 
liar dentro del capitulo I sobre normas reguladoras del redo uso de los 
medios de comunicación social (IM, 9, 10, 11 y 12: 566-568). En el 
modo de encarar el tema puede suponerse que el Concilio adopta el 
esąuema clasico para entender la comunicación social, a saber, emisor, 
código, mensaje, medio y receptor. De acuerdo eon este esąuema, el 
Concilio se ocuparia solamente de considerar al emisor y al receptor 
de la comunicación. No obstante, faltariamos a la verdad si no dijeramos 
tambien que fue preocupación esencial de los Padres la reflexión so¬ 
bre el mensaje en la medida en que dedicó medulares consideraciones 
al problema de los alcances y limites de la información (IM, 5, 7 y 8: 
565-566). 

Solo la Iglesia Católica puede ofrecer las consideraciones que propo- 
ne el Inter mirifica sobre los sujetos y destinatarios de la información. 
Se trata de un punto de vista unico comparado eon las teorias sobre el 
fenómeno de la comunicación social provenientes de las diversas dis- 
ciplinas de la communication research (Wolf, 1996: 11-17). Los estudios 
sobre emisores y receptores de la comunicación social han ocupado 
millares de paginas de ensayos teóricos e im/estigaciones empiricas 
eon un dobie propósito. En primer lugar, determinar las ventajas y las 
desventajas tecnicas de un medio sobre otro desde la primera de las 
teorias de la comunicación de masas, esto es, la teoria de la aguja hi- 
podermica 8 . Un segundo propósito, vio su cristalización en aąuellos 


8 En realidad, numerosos investigadores han considerado a la teoria de la aguja 
hipodermica como sl primer modelo sistematico que ensayó una explicación global 
de los efectos de los medios sobre el receptor en una sociedad de masas. Su origen y 
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estudios sobre la recepción de mensajes persuasivos que tenfan en 
cuenta diversos condicionamientos pisocológico-sociales. Dichos facto- 
res psicológicos de la recepción -factores que hacian a los destinatarios 
de diversos mensajes mas o menos persuasibles- se han agrupado en 
tres categorias, dependientes a su vez de tres importantes escuelas de 
pensamiento en psicologia. 

La teoria del aprendizaje es una importante conceptualización con- 
temporanea de los principios de la persuasión en la sociedad de los 
medios de comunicación. La teoria es un producto tipicamente nortea- 
mericano y tuvo su apogeo entre los anos finales de la decada del 30 y 
mediados de los 60. Segun esta teoria un mensaje es persuasivo cuan- 
do el destinatario lo aprende y lo acepta; los mensajes -sobre todo los 
de la propaganda comercial y politica- deben percibirse, entenderse, 
aprenderse, recordarse y ejercitarse mediante la conducta. Ciertas es- 
trategias en el diseno de los mensajes son necesarias para facilitar el 
recuerdo del receptor, por ejemplo, el uso de la repetición -repetir el 
anuncio una y otrą vez-; la intensidad -utilizar anuncios brillantes y de 
elevado volumen-; la asociación -vincular el contenido del mensaje 
eon las experiencias del destinatario- y la singularidad -elaborar un 
anuncio caracteristico o prototipico. Uno de los determinantes mas 
importantes del aprendizaje de un mensaje es el incentivo, es decir, un 
mensaje persuasivo se aprende y se acepta si hacerlo resulta compen- 
satorio para el receptor. Los factores psicológicos de la recepción apun- 
tan a valorar el peso que tienen las emociones en el juego de aumentar 
o mitigar el caracter persuasivo de los mensajes de los MCS. Es claro 
que solo se ha examinado y valorado el peso de las emociones humanas 
basicas (alegria, miedo, ira, tristeza, placer, dolor, etc.) y la manera de 
asociarlas a productos, marcas, candidatos politicos, idolos deportivos, 
modas, mitos e ideologias eon el propósito de generar algun tipo de 
conducta condicionada. 


desarrollo hay que situarlos en los Estados Unidos y deben vincularse a la psicologia 
conductista. “La postura sostenida por dicho modelo se puede sintetizar eon la afir- 
mación de que cada miembro del publico de masas es personal y directamente 
«atacado» por el mensaje”. Mas aun, “la teoria hipodermica -bullett theory- mantenia 
por tanto una conexión directa entre exposición a los mensajes y comportamientos; si 
una persona es alcanzada por la propaganda, puede ser controlada, manipulada, in- 
ducida a actuar” (Wolf, 1996: 22 y 29). De alli que se la haya denominado tambien, 
“teoria de los efectos potentes” y el nombre -aguja hipodermica- es bien revelador 
del poder del mensaje eon prescindencia de la voluntad librę del receptor. Como la 
aguja hipodermica, se pone debajo de la piel. 
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En verdad, los principios de la persuasión propuestos por la teoria 
del aprendizaje no son sino una aplicación del conductismo norteame- 
ricano 9 a los mecanismos de la comunicación social. Burrhus Skinner 
creyó siempre en la influencia determinantę del ambiente sobre el com- 
portamiento del hombre y tenazmente sostuvo tambien la posibilidad 
de determinar emociones y actitudes mediante una educación progra- 
mada. Puede leerse Walden 2, novela futurista escrita en 1948, en la 
que Skinner presenta una sociedad perfectamente planificada por in- 
genieros de la conducta, es decir, psicólogos conductistas. En el mundo 
anglosajón -para ceńirme a esa geografia solamente- la teoria conduc- 
tista y la del aprendizaje, aplicada al estudio de los efectos de los MCS, 
motivó una serie de criticas contundentes, como puede evidenciarse 
aun en textos de ficción tales como Un mundo feliz, de Aldous Huxley 
y La naranja mecónica de Anthony Burgess. Parabolas que presentan 
un hombre domenado totalitariamente por los principios conductistas 
(Pratkanis y Aronson, 1994: 43-45; Wolf, 1996: 35-38; 27-30). 

La segunda categoria de factores de la recepción guarda relación 
eon el analisis de procesos psicológicos inconcientes que tendrian lu- 
gar en el hombre eon ocasión de la recepción de mensajes informativo- 
publicitarios. La investigación de los procesos inconcientes que interven- 
drian en la aceptación de mensajes persuasivos por parte del receptor 
no es otrą cosa que una derivación de la teoria psicoanalitica clasica, 
es decir el pensamiento y la obra de Sigmund Freud 9 10 . La teoria psi- 


9 Seria dificil resumir en poco espacio todas las tesis y principios de la psicologia 
conductista. Baste decir que dicha psicologia entiende al hombre solo como una tabu- 
la rasa apta para ser condicionada por una serie de estimulos mas o menos complejos. 
La conducta humana no es sino la respuesta automatica a una serie de estimulos pre- 
viamente planificados. John Watson y Burrhus F. Skinner son considerados los ma- 
ximos representantes de dicha psicologia. Para Skinner, por ejemplo, el psicólogo se¬ 
ria una suerte de “ingeniero de la conducta”. Ajuicio de algunos autores, el conductismo 
es la variante mecanicista del dualismo cartesiano. Para información sumaria y critica 
sobre el conductismo puede consultarse: Pithod, A. (1993), Comportamiento Orga- 
nizacional. Psicologia de las Organizaciones. Buenos Aires: Fundación Universidad a 
Distancia “Hernandarias” y Zunini, G. (1983), Psicologia. Scuole di psicologia moderna. 
Brescia: Morcelliana. 

10 La teoria psicoanalitica, o psicoanalisis, vinculada profundamente a la vida y a 
la obra de su creador, Sigmund Freud, ha sido objęto de numerosisimos analisis y es- 
tudios, apologeticos y criticos. No es este el lugar para desarrollar ni siquiera los pun- 
tos centrales del sistema freudiano. Sistema, por lo demas, variado, multifacetico y 
hasta contradictorio. Tres de los conceptos centrales propuestos por el maestro vienes 
son aquellos de represión, importante mecanismo psiquico que repele al “inconciente” 
una serie de contenidos inaceptables para el yo conciente. Freud creyó, ademas, que 
un trauma de naturaleza sexual estaba en el origen no solo de las patologias de la 
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coanalitica de la persuasión se divulgó a partir de una obra muy popu¬ 
lar intitulada The hidden persuaders 11 escrita por el publicista y estudio- 
so de los medios Vance Packard en 1957. Segun Packard, los especialis- 
tas en comunicación persuasiva y publicitaria se dedicaban a encontrar 
el sentido oculto de las cosas. Algunos manuales de la epoca 
enumeraban una serie de objetos comunes y su posible significado 
para el inconciente. Desde alimentos, vestimenta, utensilios de cocina, 
instrumental medico, climas, paisajes, rostros, gestos, palabras y silen- 
cios; todo era susceptible de una interpretación en terminos de Eros 
(pulsión amorosa) o Thanatos (pulsión agresiva). Una vez develado el 
significado oculto (inconciente) del objęto, un comunicador estaba en 
grado de diseńar una campana que apelase a nuestras mas profundas 
motivaciones y obtener asi un poderoso efecto. Paradojalmente, y en 
lo concerniente al poder de causar efectos potentes en el receptor a 
partir de ciertas condiciones presentes en los mensajes, la teoria psicoa- 
nalitica no se diferencia en nada de la teoria del aprendizaje, de filia- 
ción conductista. 

La explicación psicoanalitica viene a decir que existiria una asocia- 
ción no conciente entre los simbolos comunicativos manifiestos del men- 
saje y el contenido latente, evocado desde el fondo inconciente del apa- 
rato psiquico. Como en todos los procesos psiquicos explicados por 
Freud, la realidad nunca es lo que es; se trata mas bien de un reverso, 
oculto y erotizado, que apenas deja filtrar algunas trazas del inconciente 
a traves de tres mecanismos privilegiados: la actividad onirica, los ac- 
tos fallidos de nuestra psicopatologia cotidiana y, finalmente, el amplio 
y complejo marco de las psiconeurosis. Asi las cosas, los mensajes per- 
suasivos debian elaborarse sobre la base de ciertos elementos simbólicos 
ya codificados por el psicoanalista de turno eon el propósito de remover 


psrsonalidad (neurosis) sino tambiśn en el desarrollo normal de la personalidad. Por 
ultimo, su famosa conceptualización de la personalidad como aparato psląuico com- 
puesto por tres instancias, el Ello, el Super-Yo y el Yo. La bibliografia sobre el psicoa¬ 
nalisis es vastisima. Para una “critica argentina” del psicoanalisis, puede consultarse 
el genial Freud en Cifra del P. Leonardo Castellani incluido en la obra Freud, 
Mendoza, Ediciones Jauja, 1996, pp. 29-85. Tambien Abelardo Pithod ha estudiado 
eon hondura y lucidez el psicoanalisis de Freud. Recomendamos el excelente capitulo 
“Que perdura del trabajo de Freud” de su trabajo Psicologla y Etica de la conducta, 
Buenos Aires: Dunken, 2006, pp. 233-246. Finalmente, del mismo autor, El Alma y 
su Cuerpo. Una slntesis psicológico-antropológica. Buenos Aires: GEL, 1994. 

11 Packard, V. (1957), The hidden persuaders. New York: MacKay. Hay muchas 
ediciones de la traducción espańola. Por ejemplo, Packard, V. (1977), Las formas 
ocultas de la propaganda. 13 a , edición. Buenos Aires: Sudamericana. 
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los estados ocultos del aparato psfąuico del consumidor o del votante 
a fin de ajustarlo a los reąuerimientos del emisor del mensaje. 

La teoria psicoanalitica de las motivaciones inconcientes del receptor 
tuvo su cuarto de hora de gloria durante la decada del 50 cuando las 
agencias y empresas de comunicación, por ejemplo, teman sus “ex- 
pertos en profundidades” para crear y diseńar anuncios persuasivos. 
Sin embargo, a principios de los 60 la mayoria de las im/estigaciones 
habia abandonado este enfoąue porąue, sencillamente, no explicaba 
nada. Los estudiosos opinaban que el psicoanalisis era demasiado va- 
go, confuso y “retórico” para orientar sus necesidades efectivas. Las tec- 
nicas utilizadas para evaluar el significado oculto de una comunicación 
persuasiva -analisis de manchas de tinta, librę asociación de palabras, 
interpretación de los suerios y metodo hipnótico- eran francamente 
inviables. Por nuestra cuenta, agreguemos que el problema de las tec- 
nicas psicoanaliticas no se reduce solo al dominio de las motivaciones 
del receptor de mensajes persuasivos. En el ambito mas propio de la 
clinica y de la terapia -el espacio privilegiado del psicoanalisis- su cose- 
cha no ha sido menos ruinosa (Pratkanis y Aronson, 1994: 42-43). 

La tercera y ultima categoria de factores psicológicos vinculados a 
la recepción persuasiva de mensajes consiste en una elaboración teórica 
importante que reaccionó contra el conductismo y la teoria del aprendi- 
zaje. En efecto, a finales de los arios 60 y principios de los 70 en los 
Estados Unidos tambien comenzó a perfilarse un nuevo enfoque de la 
persuasión denominado enfoąue cognitwo, adscripto a la psicologia 
cognitiua 12 de sostenido desarrollo por aquellos arios. Uno de los pos- 
tulados claves de este enfoque radica en afirmar que el objetivo de la 
persuasión no es identificar un receptor pasivo -que obedezca fielmente 


12 La psicologia cognitiua -paradigma cognitiuo como se lo denomina tambien- 
es un universo muy amplio de teorias, modelos, programas de investigación y lineas 
de trabajo no siempre conciliables entre si. Puede concebirsela como una psicologia 
mentalista por la importancia que concedió a los procesos lógico-mentales que median 
entre los “estimulos” ambientales y la “conducta respondiente”. Nació como una 
reacción critica al conductismo, en particular el de B.F.Skinner. Segun algunos autores 
el texto fundacional del cognitivismo norteamericano seria el del psicólogo Ulric 
Neisser, Cognitiue Psychology, New York: Appleton, 1967. No obstante la simpatia 
que despierta el cognitivismo por su radical oposición al conductismo, deben formu- 
larsele cargos importantes. En primer termino, un reduccionismo antropológico radical 
pues convierte al hombre en un mero procesador de información equiparando los 
procesos lógico-mentales (circuitos neuronales) a los circuitos y mecanismos compu- 
tacionales. En segundo lugar, un artificialismo metodológico igual o peor que el del 
conductismo pues divorcia el estudio de la mente humana de las condiciones históricas, 
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a los principios de la teoria del aprendizaje- sino un participante activo 
en el proceso de la persuasión. Los determinantes mas importantes de 
la comunicación social, y de los efectos de los MCS, son los procesos 
lógicos de elaboración de la información que tienen lugar en la mente 
cuando vemos y oimos una serie de mensajes. En suma, la relación 
persuasiva entre emisor y receptor depende de como este ultimo inter- 
preta y responde al mensaje, lo cual puede variar segun la persona, la 
situación, el medio empleado y tambien el mensaje (Pratkanis y Aron- 
son, 1994: 45-46). 

La investigación sobre este tipo de factores marcó una evolución 
histórica importante a favor de una concepción activa de los sujetos y 
de los destinatarios de la información tal como el Inter mirifica la en- 
tiende. Aunąue parcialmente, y eon errores filosóficos que no com/iene 
desestimar, el enfoque cognitivo superó tanto el determinismo mecani- 
cista del conductismo como el determinismo biologista del psicoanalisis, 
orientando sus investigaciones al analisis del valor que tienen las funcio- 
nes cognitivo-mentales concientes del hombre en la recepción e interpre- 
tación de los mensajes persuasivos. A juicio de un psicólogo social es- 
panol, “este nuevo enfoque se caracteriza por interpretar la conducta 
humana especialmente en terminos de la influencia de la estimulación 
recibida por el sujeto -concebida ahora en terminos no ya de estimu¬ 
lación, sino de “información”- y, sobre todo, por la forma en que esta 
información es procesada por los sujetos” (Cuesta, 2000: 171 y 174). 

Por su parte, el psicólogo social Albert Bandura, de la Universidad 
de Stanford, explica que “la teoria social cognitiva ofrece unos parame- 
tros conceptuales para examinar los determinantes y los mecanismos 
de dichos efectos -los efectos de los mass media-. El comportamiento 
humano se explica a menudo en terminos de determinismo unilateral. 
Dentro de los confines de causalidad unidireccional, se considera que 
el comportamiento esta conformado y controlado ya sea por influencias 
del entorno (conductismo) como por disposiciones interiores (psicoana¬ 
lisis) . La teoria social cognitiva explica la función psicosocial en terminos 
de causalidad triadica reciproca. En este modelo, el comportamiento, 
los factores personales -cognitivos y biológicos- y los eventos ambien- 


linguisticas y culturales en las que se desarrolla. Vease: Luccio, R. (1980), Lapsicologia 
cognitiuista, (cap. 9: 227, 229 y 239). In: Legrenzi, P. (a cura di) (1980), Storia della 
Psicologia. Bologna: II Mulino. Para una lucida critica del cognitivismo, vease Bruner, 
J. (2002), Actos de significado. Mas alla de la reuolución cognitiua. 2°, reimpresión. 
Madrid: Alianza. Jerome Bruner fue uno de los padres de la revolución cognitiva. 
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tales funcionan como determinantes interactivos que se influyen entre 
sf reciprocamente” (Bandura, 1996: 89). 

Asi, por ejemplo, una audiencia puede verse persuadida tanto cuan- 
do se encuentra en estado irreflexivo como cuando reflexiona seriamen- 
te, pero la manera en que se influye en ella en cada uno de ambos es- 
tados difiere considerablemente. Los psicólogos sociales Richard Petty 
y John Cacioppo, de orientación cognitivista, afirman que la persuasión 
tiene dos vias: una periferica y otrą central. En la ula periferica, el des- 
tinatario de un mensaje presta pocą atención y esfuerzo para el proce- 
samiento de una comunicación. Por ejemplo, ver la televisión mientras 
se hace otrą cosa o escuchar un debate sobre un asunto que no nos 
interesa demasiado. En la vta periferica, la persuasión esta determinada 
por claves sencillas, como el atractivo del comunicador, el que las per- 
sonas de nuestro alrededor esten o no de acuerdo eon la posición que 
se presenta o eon la “recompensa” o el “castigo” asociados al hecho 
de estar de acuerdo, o no, eon esa posición. En cambio, en la via cen¬ 
tra1, el destinatario de un mensaje realiza una consideración minuciosa, 
reflexiva y critica del valor de la información presentada. Por ejemplo, 
en la via central, una persona puede argumentar activamente contra el 
mensaje, puede desear conocer la respuesta a interrogantes adicionales 
o bien buscar información nueva. La persuasión del mensaje esta de¬ 
terminada por su capacidad para resistir esas pruebas. Si se trata del 
cambio de actitudes a traves de la comunicación persuasiva, “las acti- 
tudes modificadas a lo largo de la via central tienden a fundamentarse 
en procesos de pensamiento activos que resultan en estructuras cogni- 
tivas bien integradas, pero las actitudes cambiadas por la via periferica 
se basan en una aceptación o rechazo mas pasivos de pautas simples 
y se sustentan sobre una base mucho menos articulada” (Petty y Pries- 
ter, 1996: 140; Petty & Cacioppo, 1986: 123-205). 

Las dos vias de la persuasión de Petty y Cacioppo deberian alertar- 
nos sobre dos cuestiones importantes, una sobre nosotros, destinatarios 
de los mensajes de los MCS, y otrą sobre la propaganda en el mundo 
moderno. En muchos sentidos, somos “avaros cognitivos” 13 , siempre 
estamos intentando conservar nuestra energia cognitiva. Supuesta nues- 
tra capacidad finita de procesar la información, a menudo adoptamos 
las estrategias de la via periferica para simplificar problemas complejos; 


13 La expresión esta tornada de dos psicólogos norteamericanos, S.T. Fiske y S. 
E. Taylor (1991), Social Cognition, New York: McGraw-Hill; citada en Pratkanis, A. y 
E. Aronson, (1994), La era de la propaganda. Uso y abuso de la persuasión: 55. 
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aceptamos irreflexivamente una conclusión o proposición y no por 
buenas razones sino porąue va asociada a un recurso de persuasión 
simplista. Por otrą parte, la propaganda moderna fomenta el uso de la 
vta periferica de la persuasión y esta destinada a sacar partido de las 
limitadas capacidades de procesamiento del avaro cognitivo. Las carac- 
teristicas de la persuasión contemporanea -el entorno saturado de 
mensajes, los anuncios de treinta segundos y el caracter inmediato de 
la persuasión, examinadas en el primer apartado- hacen que sea cada 
vez mas dificil pensar eon profundidad, rectitud y verdad cuestiones y 
decisiones importantes. Y puesto que a menudo actuamos en la via 
periferica, los comunicadores sociales de toda laya tienen via librę pa¬ 
ra utilizar variados tipos de estrategias retóricas eon el fin de conseguir, 
impunemente, cualquier meta que tengan en mente (Pratkanis y Aron- 
son, 1994: 55-56). 

Hasta aqui, y en apretada sintesis, hemos examinado los aportes 
que sobre recepción de mensajes y factores psicológicos de la persuasión 
-factores que hacian a los destinatarios de diversos mensajes mas o 
menos vulnerables- han ofrecido las tres mas notorias eseuelas de psi- 
cologia de la epoca contemporanea. Adviertase que de las tres corrientes 
estudiadas, dos de ellas -conductismo y psicoanalisis- tenian fuerte 
presencia en los circulos academicos y en el vasto campo de la cultura 
durante los ańos del Concilio Vaticano II. La restante -psicologia cog- 
nitiva- estaba recien en sus albores. No ha sido arbitraria la decisión 
de examinar solo tres teorias psicológicas dejando expresamente de 
lado otros aportes. Por ejemplo, no hemos considerado la teoria critica 
-importante en el estudio de los medios de comunicación social y sus 
efectos-, en razón de que no se trata de una orientación psicológica si¬ 
no mas bien de una teoria social de amplio alcance -anclada en el 
marxismo- aunque algunos de sus representantes hayan incorporado 
el modelo psicoanalitico de Freud para el estudio de la personalidad 
alienada (Wolf, 1996: 90-112). 


2.2. Los “deberes deJusticia y Caridad” y las relaciones 
entre sujetos actiuos y destinatarios de la información 


El analisis de estos tres factores y sus teorias de soporte ofrece 
algunas importantes dificultades de interpretación y aplicación no solo 
para una teoria acerca del recto uso de los MCS sino tambien para 
una antropologia y una metafisica realistas del consumidor de medios. 
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Ademas, no se trata solo de un deficit de caracter antropológico-meta- 
ftsico en las consideraciones psicológico-sociales sobre los sujetos y 
destinatarios de la información. Se advierten omisiones importantes 
por lo que concieme a la dimensión etico-moral de la relación entre 
emisor, receptor y mensaje. Ausencia notable que, precisamente, la 
letra y el esptritu del Decreto sobre los medios pueden subsanar. En 
efecto, el texto del Inter mirifica no pretende ofrecer un analisis completo 
de las variables psicológicas que regulan las relaciones entre emisión, 
recepción y comunicación social. No es de su competencia. Pero st es 
competencia del Magisterio conciliar iluminar dichas relaciones desde 
el dominio del obrar morał del hombre, vinculando fuertemente las 
acciones de los sujetos activos y de los destinatarios de la información 
a los “deberes de justicia y caridad” (IM, 8: 566). En sintesis, y para la 
Iglesia, los estudios y analisis de los procesos de emisión y de recepción 
de mensajes persuasivos de los MCS estan ligados de un modo ines- 
cindible a las normas eticas reguladoras del recto uso de los MCS. 

Esta preocupación por rebasar el limite de los analisis psicológicos 
en los estudios sobre emisión y recepción activa y colocar dichas con¬ 
sideraciones en el marco especifico de las virtudes morales y teologales 
puede verse en el siguiente pasaje: “peculiares deberes obligan a to- 
dos los destinatarios, lectores, espectadores y oyentes, los cuales, por 
personal y librę elección, reciben las informaciones difundidas por es- 
tos medios. Pues la recta elección exige que aquellos favorezcan plena- 
mente todo lo que sobresale en virtud, ciencia y arte; y eviten, en cam- 
bio, todo lo que pueda ser causa u ocasión de dano espiritual para 
ellos” (IM, 9: 566). A propósito de los sujetos activos de la información, 
agrega el Decreto que “el principal deber morał, en cuanto al recto uso 
de los medios de comunicación social, afecta a los periodistas, escritores, 
actores, autores, productores, realizadores, distribuidores, administrado- 
res y vendedores, criticos y demas que de cualquier modo intervienen 
en la confección y difusión de las comunicaciones, pues son de absoluta 
evidencia la gravedad e importancia de los deberes que a todos ellos 
hay que atribuir en las actuales circunstancias de la humanidad, ya 
que informando e incitando pueden dirigir, recta o desgraciadamente, 
al genero humano [...] Misión suya, sera, por tanto, tratar las cuestiones 
económicas, politicas o artisticas de tal modo que nunca resulten con- 
trarias al bien comun” (IM, 11: 567). 

Particular interes demuestra el Concilio por los jóvenes, como grupo 
particular de destinatarios de los mensajes de los medios, a quienes 
dedica constantes alusiones, como cuando dice: “cuiden los destinata- 
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rios, sobre todo los jóvenes, de acostumbrarse a ser moderados y dis- 
ciplinados en el uso de estos medios; pongan, ademas, empeńo en en- 
tender a fondo lo oido, visto, leido; hablen eon los educadores y los 
peritos en la materia y aprendan a formar recto juicio” (IM, 10: 567). 
En este mismo numero, el Decreto conciliar dedica fervorosas palabras 
a los padres, recordandoles sus deberes al respecto. “Recuerden los 
padres que es deber suyo vigilar cuidadosamente para que los especta- 
culos, las lecturas y otras cosas parecidas que sean contrarias a la fe o 
las costumbres no penetren en el hogar y para que sus hijos no acu- 
dan a ellos en otrą parte” (IM, 10: 567). 

Vigorosas y esclarecidas palabras, de enorme actualidad en estos 
tiempos en los que las familias -aun aquellas denominadas cristianas- 
parecieran haber abandonado los sanos criterios del discernimiento 
morał olvidando distinguir, eon peligro grave, lo que ennoblece de lo 
que envilece. Lejos de esta luminosa doctrina, y en el ambito de la 
educación familiar concerniente a la formación etica y estetica de los 
hijos, lo que campea por sus fueros es un grave relativismo y permisi- 
vismo morales como actitud y conducta habituales frente a los conte- 
nidos que ofrecen los MCS. Ademas, estas consideraciones conciliares 
apelando a la responsabilidad de los destinatarios de los mensajes de 
los MCS es oportuna pues eon cierto simplismo tiende a culpabilizarse 
unilateralmente a los emisores activos de la comunicación por los efec- 
tos nocivos de los medios y poco se reeuerda el deber morał que tiene 
la familia como receptora critica de los mensajes de los media (Alonso, 
2008: 31-32 y 53-58). 

Tambien aborda el Decreto el grave asunto de las responsabilidades 
que conciernen a las autoridades publicas y los deberes que les caben 
“por razón del bien comun, al cual se ordenan estos medios” (IM, 12: 
568). La doctrina del Concilio que sostiene el justo ordenamiento de 
todas las actividades temporales, de los individuos, de los grupos y 
aun del Estado, hacia el bien comun no hace sino recordar que todo 
en el mundo de la naturaleza y en el de la cultura es para el perfeccio- 
namiento intelectual y morał del hombre, quien a su vez esta ordenado 
a Dios como a su Fin Ultimo, Bien Comun Sobrenatural. Tres son los 
deberes de las autoridades publicas eon respecto al legitimo ordena¬ 
miento de los MCS. El primero es la defensa de la justa y verdadera li- 
bertad de información y el derecho correspondiente. En segundo lugar 
-y a modo de contrapeso del ejercicio de la libertad de informar- 
corresponde a la autoridad publica velar y proteger la morał publica y 
el progreso de la sociedad “contra el uso depravado de los medios de 
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comunicación” (IM, 12: 568). El cuidado de la morał publica en modo 
alguno cercena las libertades de individuos o asociaciones, pues el 
derecho a la librę decisión de informar y el de recibir información 
deben regirse por las normas etico-poltticas superiores que corresponden 
a los principios del bien comun nacional e intemacional. En efecto, 
recuerda el Concilio, “esta cuidadosa vigilancia no restringe en modo 
alguno la libertad de los individuos o de las asociaciones, sobre todo 
cuando faltan las debidas garantias por parte de aąuellos que, por ra- 
zón de su profesión, manejan estos medios” (IM, 12: 568). La tercera 
responsabilidad asignada a las autoridades tiene un caracter mas activo 
y consiste en “fomentar la religión, la cultura, las bellas artes; defender 
a los destinatarios, para que puedan gozar libremente de sus derechos. 
Ademas, es deber del poder civil prestar ayuda a todas aquellas ini- 
ciativas que, siendo sobre todo para la juventud muy utiles, no pueden 
realizarse sin tal ayuda” (IM, 12: 568). 

El ordenamiento de los medios de comunicación social al bien co¬ 
mun de la ciudad nos permite recordar aqui la doctrina de Aristóteles 
y de Santo Tomas de Aquino respecto de la regulación que ejerce la 
politica sobre la tecnica y las artes. En una larga parafrasis que vale la 
pena citar el filósofo Jacques Maritain recuerda un texto de Santo To¬ 
mas, comentando la Etica a Nicómaco de Aristóteles. El Aquinate en- 
sena que corresponde a la politica, como ciencia arquitectónica, dirigir 
a las ciencias practicas tales como las artes mecanicas, no solo en cuanto 
al hecho de ejercer estas ciencias, sino tambien en cuanto a la determi- 
nación misma de la obra. Ast, no solo ordena al artesano que fabrica 
cuchillos usar de su arte, sino usar de el de tal o cual manera, haciendo 
tal clase de cuchillos. Uno y otro, en efecto, se ordenan al fin de la vida 
humana. Continua el Angelico explicando que a las ciencias especula- 
tivas la politica tambien las gobierna, pero solo en cuanto al hecho de 
ejercer esas ciencias, no en cuanto a la determinación de la obra, pues 
si bien prescribe que unos ensehen y otros aprendan la geometria, por 
ejemplo, ya que tales actos, en cuanto que son voluntarios, se relacionan 
efectivamente eon la materia de la moralidad, y pueden ser ordenados 
al fin de la vida humana; empero no prescribe al geometra lo que de- 
be concluir acerca del triangulo, pues eso no pertenence al dominio de 
la vida humana y depende solo de la naturaleza de las cosas 14 . 


14 Santo Tomas de Aąuino (1269), In decem libros Ethicorum ad Nicomachum 
expositio, lib. I, lect. 2; citado en Maritain, J. (1972), Arte y Escolastica, Buenos Aires: 
Club de Lectores, nota 149: 211. 


108 


Ano 2009 / GLADIUS 75 



Ańade Maritain que estos principios pueden aplicarse facilmente al 
dominio de las bellas artes. En efecto, el politico no puede entrometerse 
en las leyes que rigen la belleza; sin embargo, siendo artes, esto es 
“ciencias practicas”, todo lo que la obra estetica aporta de suyo en lo 
concerniente a bienes intelectuales y morales, ha de caer bajo la auto- 
ridad de quien debe velar por el bien comun de la vida humana en la 
ciudad. Por esta razón y “en cuanto a las artes de aquellas obras que 
los hombres pueden usar bien o mai, son licitas, y sin embargo si hay 
artes cuyas obras son empleadas en la mayoria de los casos para un 
mai uso, tales artes, aunque licitas en si mismas, deben ser extirpadas 
de la ciudad por el oficio del Principe, segun enseha Platon” 15 . Con 
fina ironia concluye el filósofo frances: “felizmente para los derechos 
del hombre, nuestras bellas ciudades no tienen Principe, y todo lo que 
trabaja para la idolatria y para la lujuria, en la Costura o en las Letras, 
no se preocupa mucho de Platon” (1972: 95). 

Y bien, a propósito del cuidado de la morał publica, cabe decir que 
solo una filosofia politica individualista puede suponer que haya oposi- 
ción entre el cuidado del bien publico y el ejercicio de las libertades in- 
dividuales, como si el debido control de estas implicara un desmedro 
del individuo a favor de una ficción juridico-politica como es el Estado 
para la cosmovisión liberał. Ni sacrosanta individualidad ni Estado au- 
sente; al contrario, recta disposición de las partes del todo politico -fa- 
milias, grupos intermedios y Estado- a favor del bien comun del hombre. 

En lo concerniente a la tercera responsabilidad asignada a las auto- 
ridades, pareciera una antigualla leer en el texto del Decreto conciliar 
la obligación de “fomentar la religión”. Uno de los signos del profundo 
deterioro del orden publico cristiano, que ha tenido lugar desde los ahos 
lejanos de la promulgación de dicho Decreto, es la fuerte disonancia 
que tal mandato provocaria en los Estados y aun en muchos católicos 
que se dedican al analisis cientifico y academico de los medios de co- 
municación en la actualidad. Para muchos cristianos estragados de li- 
beralismo la exegesis de ese mandato no debiera concebirse como fo¬ 
mentar “la” religión -entendiendose por tal la Religión Cristiana, la 
Católica especificamente-; por el contrario, y solo si tuviere lugar, hoy 
se demandaria fomentar “las” religiones, cualquiera de ellas, como 
mas o menos validas para proporcionar la salvación del hombre. 


15 Santo Tomas de Aąuino (1271-1272), Summa Theologiae, II-II, q. 169, a. 2, 
ad. 4. Citado en Maritain, J. (1972), op. cit.: 211. 
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Concluyamos, entonces, este segundo apartado destacando la pers- 
pectiva del Decreto Inter mirifica -la de los deberes de justicia y ca- 
ridad- en la que encuadra las relaciones entre destinatarios, sujetos 
activos de la información y autoridad publica. De particular relieve, 
como hemos seńalado tambien, ha sido el interes mostrado por el 
Concilio por el cuidado de los jóvenes y los deberes de la familia en lo 
concerniente a la recta conciencia en el uso de los MCS. 


Conclusiones 


Quisieramos concluir este trabajo retomando algunas de las afirma- 
ciones hechas en nuestra Introducción. Dedamos que el analisis de la 
realidad de los medios por parte de la Iglesia pareció tener un mai ini¬ 
tio a juzgar por la humildad del Inter mirifica en el conjunto de los Do- 
cumentos Conciliares. Y afirmabamos tambien que esa impresión se 
despejaba rapidamente despues de una atenta lectura y meditación 
del texto conciliar. En efecto, las palabras de la Iglesia son palabras de 
vida eterna y desde su inicio en Pentecostes enseńa eon la autoridad 
que le viene de su Fundador, el Senor Jesus. En esta materia, la Iglesia 
no podia sino enseńarnos la verdad. La doctrina sobre los MCS y el 
recto uso que los hijos fieles de la Iglesia hagan de ellos se ubica per- 
fectamente bien entre dos extremos igualmente deplorables cuales son 
los del rechazo en bloque y sin miramientos y el de la aceptación acri- 
tica, indiscriminada y falaz de los medios de comunicación social. Acti- 
tudes que bien podriamos denominar eon los terminos de Apocaltpticos 
e Integrados en la cultura y la comunicación de masas contemporaneas, 
tomando en prestamo el titulo que el semiólogo italiano Umberto Eco 
diera a uno de sus libros 16 . 

Comentando estas palabras, seńala Barcia que originariamente Eco 
no queria dar a su libro el titulo que finalmente llevó sino el de “ni 
apocalipticos, ni integrados” y que eso era mas que sensato. Y agrega 
Barcia: “el tipo apocaliptico es aquel que demoniza los medios, los 
condena y exorciza, como si el discurso produjera algun cambio en la 
realidad mediatica”. En el otro extremo, “el tipo integrado es el del en- 
tusiasta fanatico de los medios, que se zambulle en ellos y goza plena- 


16 Eco, Umbsrto (2001), Apocalipticos e Integrados. Traducción de Andres Boglar. 
Barcelona: Tusąuets. 
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mente en su ecosfera. Es una actitud ininteligente, desprovista de todo 
asomo de reflexión. No elige nada; la realidad en la que esta sumido 
lo arrastra sin su gobierno”. Nuestro autor propone superar ambas ac- 
titudes, irreflexivas y finalmente inconducentes. Por el contrario, “lo 
esperable de un hombre inteligente es una posición que llamanamos 
del «entreverado»”. Y explica que “el argentinismo entrevero supone 
una forma de acción, y aun de combate, donde cada uno esta en ple¬ 
na lucha, en medio de los otros, mezclado entre adversarios y aliados, 
junto a todos, pero eon clara conciencia de dónde esta el sodo y dón- 
de el enemigo. El integrado es un fusionado y pierde su identidad en 
la masa receptiva; el entreverado esta mezclado eon todos, pero man- 
tiene su naturaleza e individualidad y no se confunde, ni fundę”. Cer- 
teras palabras las de nuestro Academico Mayor de las Letras, que re- 
mata eon una precisa metafora. “Frente al rio fluyente de la realidad 
mediatica, caben tres posiciones: la del apocaliptico, la del integrado y 
la del entreverado, que es la del buen nadador. Se sumerge en la co- 
rriente, saca por sobre el nivel del agua la cabeza, mira las orillas, se 
propone una meta y bracea para alcanzarla, sirviendose, incluso, de 
los mismos movimientos ya adversos, ya favorables del fluir del rio” 
(Barcia, 2008: 23-24). 

Con notable anticipación, en razón de la Luz que le viene de lo Al- 
to, la Iglesia tambien definió la actitud de los hombres frente a la 
realidad de los MCS de manera semejante. Con menos belleza literaria, 
quizas, pero con mas sabiduria teológica. En efecto, las palabras finales 
del Decreto Inter mirifica invitan a “todos los hijos de la Iglesia, los 
cuales, lejos de padecer dano al utilizar tambien estos medios, como 
sal y como luz, daran sabor a la tierra e iluminaran el mundo [...] Asi, 
como con los monumentos artisticos de la antigtiedad, tambien ahora 
con los nuevos inventos sea glorificado el nombre del Seńor, segun 
aquello del Apostoł: «Jesucristo, ayer y hoy, y El mismo por los siglos 
de los siglos» (Hebreos, 13, 8)” (IM, 24: 573). 
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Dos encarcelados 


P. JORGE GÓMEZ 


Leyendo el diario de la carcel de Codreanu y adhiriendo a los fes- 
tejos del pasado ano de San Pablo y del presente ano sacerdotal, me 
pareció oportuno publicar un extracto de su diario en donde se muestra 
a las claras la grandeza de alma de estos dos enamorados de Cristo. 


Una exegesis de un encarcelado a otro 


Estando solo en la profundidad de una carcel, aislado de sus corre- 
ligionarios, sin noticias de su esposa y su hija, agonizando entre la es- 
peranza y la desesperación, muerto de hambre y de frio, eon la derro- 
ta de su Legion, viendo su Patria ocupada, eon la traición o incompren- 
sión de muchos de los suyos, eon parte de la Jerarąuia de la Iglesia sin 
luz y fuerza antę la situación... Y a pocos cuatro meses de ser ultimado 
sin pena ni gloria... el gran Cornelio Codreanu se refugia en las cartas 
de San Pablo y deseubre, como lo hiciera San Juan de la Cruz y tantos 
otros en otras carceles, por la acción de la Llama del amor viva, que es 
precisamente en la derrota en donde esplende la victoria del Crucificado. 
La exegesis que hace el heroe es viva y palpitante, ardiente y total, 
profunda y eterna; de un apostoł a otro apostoł, de un capitan a otro 
capitan, de un martir a otro martir. 

Vayan pues, estas paginas en honor de San Pablo, en el ano del 
gran Apostoł, para honra de aquel que dio la vida por su Patria ru- 
mana y para aliento y acicate de cada uno de nosotros que tenemos la 
magnifica oportunidad no solo de conocer a Cristo sino de sufrir algo 
por El en esta Argentina que amamos... y se derrumba. 
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Miercoles, 15 de juniol938 


Cuando he terminado la lectura de los Euangelios, he entendido 
ąue estoy aqul, en la prisión, por la voluntad de Dios; que a pesar de 
no tener ninguna culpa bajo el aspecto juridico, El me castiga por mis 
pecados y pone aprueba mife. Me he tranquilizado. Ela descendido la 
serenidad sobre el tormento de mi alma, como baja tranquila la tarde 
en el campo sobre los tormentos, las agitaciones y las pasiones del 
mundo. Hombres, pajaros, animales, arboles y hierbas, la tierra labrada 
y reuuelta por las rejas de los arados, todo entra entonces en reposo. 

... Pues fuertemente he sido atormentadoi... 

Mucho ha sufrido la pobre carne mia. No creo haber sufrido nunca 
mas que ahora. 

La fe y el amor no los he perdido, pero senti que, en un momento 
dado, se me ha roto el hilo de la esperanza. 

Atormentado fisicamente como un perro, estan Uenos mis uestidos 
de sufrimiento. (Hace sesenta dias que duermo aestido sobre la tabla y 
sobre esta estera. Sesenta dias y sesenta noches hace que mis huesos 
absorben como una esponja la humedad que brota de las Paredes y 
del suelo.) 

Desde hace dos meses no cambio ni una palabra eon nadie, pues 
nadie de aqui tiene permiso para hablarme. Y al mismo tiempo me en- 
cuentro atacado en mi ser morał, acusado de traición, declarado extrańo 
a la estirpe, como no siendo rumano ni por parte del padre ni de la 
mądre, seńalado como enemigo del Estado, abrumado de golpes y 
atado eon las manos a la espalda: es decir, no teniendo ninguna posi- 
bilidad de defenderme. 

Con el corazón oprimido al pensar en el sufrimiento, en las veja- 
ciones, en los malos tratos de todos los mios, familia y camaradas, he 
sentido que en mi se ha roto uno de los tres hilos inuisibles, que unen 
al cristiano con Dios: la esperanza. Me entristeci profundamente. Sen- 
tia que me ahogaba. 

Pero lo he atado de nuevo, luchando dia por dia. ćCómo? Legendo 
los cuatro Euangelios. Cuando los termine, he sentido que tengo de 
nuevo lafe, la esperanza y el amor. 

Acabo ahora de leer las epistolas del Apostoł San Pablo, de donde 
he sacado pruebas decisiuas sobre la existencia de la Resurrección y el 
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poder del Redentor Jesucristo. Me 
han impresionado: 

1) la sinceridad y la pureza es- 
piritual del Santo Apostoł; 

2) su vida tntegramente cristiana, 
sin mancha; 

3) lospeligros y sufrimientos que 
ha pasado por el Seńor; 

4) la serenidad e incluso alegńa 
eon ąue aceptaba estos sufrimien¬ 
tos; 

5) su fuerza de animar aun a 
otros para que no uacilasen antę 
los sufrimientos y persecuciones; 



6) un amor santo, de una altura 
conmouedora, para todos los hermanos cristianos, hijos suyos espi- 
rituales; 

7) un ardor inuicto y raramente conocido entre los apóstoles de una 
fe, por predicar incesantemente al Redentor Jesus a todas las gentes; 


8) su gran ciencia y sabiduńa. 


Casi en cada Epistoła empieza diciendo: “Yo, el encarcelado, que 
me hallo entre cadenas por la fe en Cristo, Seńor nuestro . 

En otrą escribe a Timoteo: “Datę prisa en venir pronto a mi”. (Ti- 
moteo, v, 9). Tambien el sentia deseo de ver a alguien. 

“Cuando uengas traeme el abrigo”. Tambien el tenia frio en su 
celda. 

Finalmente, cuando mas penetramos en el sentido de las Epistolas, 
Uegamos a estas conclusiones: 

1) Que no somos cristianos; que estamos lejos de serio. iCuan 
lejosl... 

2) Que nos cristianizamos en forma, pero nos descristianizamos en 
contenido. 
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3) Que la humanidad ha sufrido este proceso de descristianización 
a lo largo de los siglos hasta nosotros, eon peąueńos saltos hacia las 
profundidades de lafe... La cristianización de superficie parece que ha 
preocupado sobre todo a la humanidad. 

4) La caracteristica de nuestro tiempo es que nos ocupamos de la 
lucha entre nosotros y otros hombres, no de la lucha entre los mandatos 
del Esptritu Santo y los apetitos de nuestra naturaleza terrena. 

Nos preocupan y nos complacen las uictorias sobre los hombres, no 
la uictoria contra el diablo y el pecado. 

Todos los grandes hombres del mundo de ayer y de hoy: Napoleon, 
Mussolini, etc., se han afanado especialmente por las luchas y triunfos 
exteriores. 

El Mouimiento Legionario forma excepción, ocupandose tambien, 
aunque insuficientemente, de la uictoria cristiana en el hombre, eon 
vistas a su saluación. 

La responsabilidad de un jefe es muy grandę. 

El no debe deleitar los ojos de sus ejercitos eon uictorias terrenales, 
dejandolos al mismo tiempo impreparados para la lucha decisiua, de la 
cual el alma de cada uno se puede coronar eon la uictoria de la eterni- 
dad, o eon la derrota eterna. 

5) Finalmente, falta -por lo menos entre nosotros- una elite sacer- 
dotal que haya conseruado el fuego sacro de los antiguos cristianos. 
Falta de una eseuela de gran altura y gran moralidad cristiana. 
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La politica, cenicienta del espiritu 

P. Javier Olivera Ravasi 


“Habia que ser un santo, a la vez que filósofo y teólogo, como el 
de Aquino, para dar a sus tratados De la Prudencia, De la Justicia y De 
las Leyes un tono de objetividad absolutamente cientifica, desprovisto 
de toda mueca de repugnancia hacia el delicado tema” 1 . 

“La soledad es para los dioses o para los animales” 2 . 


Cuando se oye hablar de politica normalmente la primera reacción 
resulta poco amistosa; los pelos se ponen de punta y cierta desconfianza 
invade el aire dandole un tufillo del todo particular. Pero... ćpor que? 
ĆQue pasa eon esta extrańa dama? 

A nuestro entender y el de personas mas autorizadas, la cultura 
moderna ha venido inculcando un estereotipo antagónico de lo que 
esta sublime disciplina -una de las mas bellas del mundo natural- es 
en realidad, de alli que, segun lo que diremos, resulte importante ver 
como esta la verdad de las cosas, lo que nos permitira reconocer en 
ella a una verdadera reina, a una Cenicienta del espiritu. 

Con estas lineas -digamoslo de una vez- no intentaremos redimir 
lo irredimible sino, simplemente, recordar algunas verdades ocultas para 
la mayor parte del publico, que, por sabidas, son silenciadas y por 


1 Juuo Irazusta, La politica, cenicienta del espiritu , Dictio, Buenos Aires 1977, 
10-11 (citado por Enrique Diaz Araujo, La teoria politica de Julio Irazusta, CECPUCA, 
Buenos Aires 1995, 38). Al autor de este gran libro le he robado el titulo del articulo 
que le dedico como homenaje respetuoso. 

2 Aristóteles, Etica a Nicómaco, L.l, c.l. 
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silenciadas terminan por olvidarse. Intentaremos para ello resumir algu- 
nos puntos que pueden clarificar los conceptos acerca de esta ciencia 
practica, la “mas divina” en el orden humano, al decir del Aąuinate. 
Para ello analizaremos, inicialmente, la naturaleza social o polftica del 
hombre: nos centrarnos en su escasez y necesidad natural de desarro- 
llarse en la polis para ver mas adelante el encuadre de dicha disciplina 
dentro del ambito del conocimiento humano. 


1. La Polftica: una mujer usada y traicionada 


La noción moderna de Polftica, tal como lo entiende el vulgo, no ha 
existido desde siempre; que esta sea sinónimo de “mała palabra” se lo 
debemos a un sentir comun de los tiempos modernos que, especialmen- 
te a partir del iluminismo, ha sabido leprizarla hasta lograr que, a fuer- 
za de repetición, se la llegue hasta despreciar como a una prostituta. 
Ha sido en especial a partir de la Revolución Francesa que, por medio 
de sus ideólogos 3 , se logró imponer en la conciencia popular, la idea 
de que el interes por la ciudad era cosa chanchuna a la que debian 
asistir unos pocos martires “representando” alpueblo que “gobernaba” 
por medio de ellos. 

En la antigtiedad, por el contrario, la vida de la polis y el interes por 
ella era la unica uida uerdadera; nadie concebia la existencia si no era 
dentro de una cuidad o comunidad determinada. El hombre se realizaba 
en la ciudad, se completaba, se volvia verdaderamente hombre por 
participar en ella (de alli que, por ejemplo, la muerte fuera preferible al 
destierro, como se narra en la tragedias de Sófocles 4 ); la Cristiandad me- 
dieval, por su parte, no cambió demasiado en cuanto a su amor y de- 
dicación a la ciudad, pero le agregó algo mas, es decir, la noción de 
que por medio de ella podia llegarse a aquella otrą que se halla en los 
cielos 5 . 


3 “Los libros de los filósofos no han hecho mai alguno por si solos, puesto que 
el pueblo no los lee nunca y no los entenderla; pero no menos cierto es que han cau- 
sado dano por todos los libros que han hecho escribir, y que el pueblo ha comprendido 
muy bien” (Antoine de Rivarol, Escritos politicos (1789-1800), Dictio, Buenos Aires 
1980, 84-85). 

4 Vgr., Sófocles, Edipo rey y Edipo en Colono. 

5 Cfr. Filipenses, 3,20. 
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Los ańos han pasado y la mentalidad tambien, pero ćcómo se ha 
dado este cambio? El pueblo nunca ha leido a los autores de la mo- 
dernidad como Hegel, Voltaire o Rousseau, sin embargo sus ideas han 
triunfado y eon ellas tambien la de la politica como Cenicienta; ellos 
han transmitido su pensamiento en nuestras universidades, en los 
ambientes culturales y alli donde verdaderamente se cuece la dirigencia 
de una ciudad; por un lado, han propugnado por doąuier la “participa- 
ción” del pueblo en la vida publica pero, por otro, han expresado que 
“el pueblo no delibera ni gobierna sino por medio de sus representan- 
tes”, lo que es lo mismo que decir que no gobierna nunca. Se fue im- 
poniendo poco a poco la errada concepción de que la vida politica es 
para algunos, para ciertos “sabios” o “bichos raros” que pasan a ser 
de espectadores a actores 6 . Y en especial -esto es lo preocupante- 
esto ha sucedido en los ambientes católicos, donde se ha llegado a de¬ 
cir que la politica no le compete a un seguidor de Cristo. 

Sin ir mas lejos, hace pocos dias leia en un gran libro una cita que 
afirmaba lo siguiente: “La experiencia demuestra que los católicos, en 
cuanto hombres religiosos, solo pueden tener gran influencia en la po¬ 
litica de su patria a condición de no entremeterse en la politica concreta 
y contingente de los gobiernos [...]. La politica cotidiana de una gran 
nación, obra de arte y a veces de genio, de gravoso empeńo y tremenda 
responsabilidad, no concierne a los católicos en cuanto católicos” 7 . 

ĆEs realmente asi? Intentaremos responder brevemente la cuestión 
planteada a partir de una sana concepción acerca del hombre y su 
obra. 


6 “Cuando el hombre moderno resolvió independizarse de toda trascendencia y 
manejar el mundo por si solo, estableció para el ejercicio de su propio arbitrio normas 
demasiado rigidas, mas tiranicas que las de la antigua prudencia. Seguro de su cabe- 
za... creyó eliminar del mundo el azar aun subsistente, estableciendo una regla fija, 
dictada a su voluntad por la razón abstracta... el hombre moderno volvióse esclavo 
de una nueva ąuimera... La regla generał, invariable, omniprevisora, se aplicó a los 
casos particulares, variables e imprevisibles... El absoluto predominio del racionalismo, 
vale decir que las categorias lógicas aplicadas sin discriminación a todas las facultades 
humanas, provocó el desmedro [de la politica]. Esa confusión de generos, se tradujo 
por una abdicación de la woluntad antę los hechos practicos. El reemplazo del prudente 
por el jurista significó la entrega de la dirección a quien no podia dirigirla” (Julio 
Irazusta, La politica, cenicienta del esplritu, Dictio, Buenos Aires 1977, 21-23). 

7 Giovanni Papini, Fillpica a los católicos, La mazorca, Bs.As. 1939, 41-42. 
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a) El hombre: un uiuiente politico 


Para considerar lo que la Polftica significa, com/iene decir primero 
que entendemos por el sujeto que la realiza ya que, como dice el P. 
Meinvielle, “es manifiestamente claro que no puede ser igual la concep- 
ción de la polftica si hacemos del hombre un simple ejemplar de la 
escala zoológica que si hacemos de el un ser iluminado por la luz de la 
razón, eon un destino eterno” 8 . 

Digamos primero que el hombre es un ser racional que posee nece- 
sidades materiales, porque tiene un cuerpo, pero sobre todo eon nece- 
sidades intelectuales, morales y espirituales, porque tiene un alma in- 
mortal 9 . Ademas, es un ser que no se ha hecho solo sino que ha co- 
menzado a existir en un ambiente ya determinado, en un ambito que 
ni siquiera habfa elegido. 


Salvo Adan, no se sabe de hombre que haya tenido una existencia 
anterior a los vfnculos que los unen eon otros. Salwo Adan, todo hom¬ 
bre ha wenido a la existenda a causa de otros 10 , estando asf vinculado a 
ellos por el hecho mismo de existir, y no por alguna decisión suya pos- 
terior. La generación del hombre es ya un hecho social, y es de algun 
modo la rafz de todos los otros 11 . 


Adan, Adan... siempre hay que volver a ti y a Eva... 

Ha sido sin duda el Doctor de Aquino quien, siguiendo las huellas 
del gran Estagirita, dejó asentados los cimientos para comprender 
mejor la naturaleza polftica del hombre. En palabras suyas, el hombre 
“es un viviente politico y la ciudad, algo natural en el” 12 . Detengamonos 
un segundo en los valiosos aportes del Aquinate y su explicación. 


8 Julio Meinvielle, Concepción católica de la polftica, Dictio, Buenos Aires 1974, 

18. 

9 Cfr. ibid. 

10 Las cursivas, salvo aclaración, son nuestras. 

11 Juan Antonio Widów, El hombre animal politico, Academia Superior de Ciencias 
Pedagógicas de Santiago, Santiago de Chile 1984, 21. 

12 Aristóteles, Polltica, I, 2 (1253 a 1-3, 30-33), comentado por Tomas de Aqui- 
no, Comentario a la Polltica de Aristóteles, Libro 1, lect. 1, n° 19. (Preferimos traducir 
la palabra zoon de Aristóteles por “viviente” mas que por “animal”, para, por un la¬ 
do, ser mas fieles al texto original y por otro, salvar el sentido -por momentos- peyo- 
rativo que puede tener en la lengua castellana). 
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Para Santo Tomas como para Aristóteles, la “politicidad” del hombre 
puede verse, palparse, principalmente en dos de sus caractensticas na- 
turales: la precariedad y el lenguaje humanos. 


b. La precaria natura humana y su lenguaje 

El hombre es antę todo un ser precario: 

La naturaleza ha preparado a los otros animales (distintos del hom¬ 
bre) eon un cierto pelaje, medios de defensa, como los dientes, los 
cuernos, o la rapidez para la hutda. El hombre, por el contrario, ha 
sido creado sin que la naturaleza le procurase nada de todo esto, pero, 
en su lugar, le ha dado la inteligencia , que le permite preparar todas 
estas cosas, por medio del trabajo de sus manos; sin embargo, un solo 
hombre no es suficiente para hacer todo, ni procurarse todos los me¬ 
dios necesarios para uiuir; es por ello que en la misma naturaleza del 
hombre esta el que uiua en sociedad 13 . 

Es decir, una de las razones que diariamente comprobamos es que 
un solo hombre no es suficiente para hacer todo. La naturaleza ha he- 
cho de el un animal que vive en sociedad, que se realiza en sociedad, 
que tiene su patria en ella; el ser humano vive inmerso en una polis 
como el pez en el agua; necesita de sus semejantes para poder sobrevivir 
y esto desde su mas tierna infancia. 

Sin embargo, su “precariedad” no es la unica razón por la que se 
dice de el que es politico; Santo Tomas desarrolla otro aspecto no me- 
nos importante, como es el lenguaje humano. 


La naturaleza nada hace en vano, pues siempre obra por un deter- 
minado fin [...]. Vemos efectivamente que aunque ciertos animales po- 
seen voz, solo el hombre por sobre los demas animales emite palabras. 
Pues aunque algunos animales profieran locuciones humanas, sin em- 


13 Tomas de Aquino, De Regno, 1. 1. Meinvielle anade lo siguiente: “Ni se crea 
que solo en la indigencia en que nace actualmente el hombre se funda la razón de ser 
de la sociedad politica; ella nace de su ingenita condición social de creatura inteligente 
y librę, de suerte que, como explica Santo Tomas ( Suma Teológica, I, q. 96, IV1), aun 
en el estado de inocencia los hombres hubiesen uiuido socialmente, y habria quien 
ejerciese mando sobre otros" (Juuo Meinvielle, Concepción católica de la politica, 37). 
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bargo no hablan eon propiedad pues no entienden lo que dicen sino 
que profieren sus voces debido a cierta repetición [...]. Al hombre se le 
ha dado la palabra por naturaleza, y esta se ordena a que se comunląue 
entre si en lo util y lo nocivo, en lo justo, lo injusto y, como la naturale¬ 
za nada hace en uano, se sigue que la palabra le ha sido dada para que 
se comunique eon sus semejantes, de alit que sea naturalmente politico 
o sociable 14 . 


“La naturaleza nada hace en vano”, repite una y otrą vez el Aąuinate; 
es por el mismo modo de comunicarse que el hombre delata su condi- 
ción como parte de un cuerpo social; existe en su propia constitución 
un caracter inescindible eon el resto de los mortales a los que se da gra- 
cias a la palabra; por ella, el hombre se hace parttcipe de su comunidad 
natural que lo seduce y lo reclama a la vez. 


c. Necesidad de uiuir en la polis 


El vivir en sociedad resulta un accidente del hombre, es decir, una 
realidad que le pertenece a la misma sustancia humana y -en este ca- 
so- de modo necesario 15 ; nadie en este sentido puede vivir “humana- 
mente” y de modo completo sino es de este modo 16 , es decir, “poltti- 
camente”. Es imposible que el hombre solo se desarrolle del todo y, si 
alguna vez ha ocurrido, ha sido en situaciones extraordinarias de la 
historia. 

A los accidentes del hombre que mencionaba el Aquinate, el P. Mein- 
vielle ahade algunos otros motivos interesantes acerca de la necesidad 
de vivir en sociedad que nos resistimos a dejar de lado: 


El hombre tambien posee el conocimiento natural de lo que necesita 
para vivir, pero solo en generał; para llegar a conocer las cosas parti- 
culares necesarias a la vida humana tiene que usar de su razón partiendo 


14 TomAs de Aquino, Comentario a la Polltica de Aristóteles, Libro 1, lect. 1, n° 

20 . 

15 Hay entre los accidentes, los que podemos llamar contingentes (como el color 
en la manzana, la altura en los arboles) y otros que pueden llamarse necesarios, 
como la racionalidad en el hombre o la pesantez en los cuerpos sólidos, etc. 

16 Excepciones a este principio habran siempre. 
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de principios universales. Ahora bien, no es posible ąue un solo hombre 
alcance eon su razón todas las cosas de este orden; luego, necesita vivir 
en sociedad eon otros muchos para ayudarse mutuamente y poder con- 
sagrarse a inuestigaciones racionales especializadas [...]. Esta conside- 
ración hace decir a Salomon, en el Eclesiastes, 4, 9: “mejor es que es- 
ten dos y no uno, pues cada uno se beneficia de la mutua compama 17 . 


El hombre, ast, necesita del prójimo por naturaleza y ello hace que 
la sociedad politica sea un producto natural, o sea, reclamado por los 
impulsos sociales que hay depositados en todo hombre; de este modo, 
si la sociedad polttica es algo natural en el hombre, esta ha sido tam- 
bien truto de Aquel que la ideo y plasmó 18 . 


2. ćQue es la politica? 

La disciplina polttica puede ser abordada desde distintos ambitos, 
lo que implicara un diverso numero de respuestas; veamos algunos de 
ellos. 


a. La Politica como ciencia 


En sentido amplio y segun la sentencia del Aquinate, toda ciencia 
humana “considera las operaciones del hombre ordenadas a un fin” 20 , 
ast, si el fin de la medicina es la salud del hombre, considerado en este 
aspecto, la ciencia de la polis sera la que considera las operaciones del 
hombre ordenadas al bien comun de la ciudad. Ella estudiara los 
principios de una ciudad o comunidad y sus posibles consecuencias, a 


17 Juuo Meinvielle, Concepción católica de la politica, 37. 

18 “Por naturaleza, el hombre es un animal social y polftico. No es posible que 
un solo hombre, eon su sola razón, haga todo. Es indispensable que distintos hombres 
eon inteligencias distintas, se dediquen a cosas diferentes (ej., medicina, carpinteria, 
etc.). Surge asi la exigencia de un principio unificador que gobierne la comunidad. 
Se exige ademas, un principio que promueva el bien comun de la masa” (Tomas de 
Aquino, Sobre el gobierno de los principes. Libro 1, c. 1) 

19 Interesantes son las consideraciones del articulo de B.L.P., Caracteristicas del 
politico y de la politica cristiana, Revista Arbil N° 100 en http://www.arbil.org/ 
100bepel.htm. 

20 “Scientia politica quae considerat operationes unius hominis ordinatas ad 
finem” (Ludwig Schutz, Thomas-Lexikon, “scientia politica”). 
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saber, el origen de la sociedad, la apropiación del poder publico, la ac- 
titud del gobernante, etc. 

Pero... ipuede llamarsele estrictamente “ciencia” a la politica? ĆAca- 
so no decimos tambien que “la ciencia es un conocimiento “cierto” 
por las causas”? Pero... ĆHay algo mas cambiante y contingente que 
la politica? 

No entraremos en directa discusión acerca de estos planteos; diga- 
mos simplemente que al considerar a la Politica como “ciencia”, no la 
estamos colocando al mismo nivel que las matematicas o la metafisica; 
se trata de un cierto conocimiento de orden practico que lleva al hom- 
bre a obrar el bien de una ciudad basandose en los hechos como su 
principio fundamental 21 . Ella no tiene por objęto el contemplar la ver- 
dad representada al intelecto, sino obrar en aras del bien comun. En 
este sentido, se halla intimamente relacionada eon la historia, como 
explica Irazusta: 


Como no hay en la historia ni en el mundo dos situaciones de he- 
cho en que las circunstancias absolutamente determinadas sean iden- 
ticas, y como las circunstancias son las que determinan en cada situación 
(en cuanto ellas son determinadas) las soluciones politicas, no es posible 
establecer entre estas relaciones que conduzcan a la acumulación de 
leyes de valor universal como las que conoce la filosofia 22 . 


Para el politico, la historia es el eje del criterio interpretativo 23 . 

Se puede decir entonces, que la Politica es una ciencia practica que 
tiene por fin dirigir el obrar humano conforme al bien comun; en este 
sentido Santo Tomas la ha llamado tambien ciencia arąuitectónica por 
ser “la principal de todas las ciencias practicas, la que dirige a todas, 
en cuanto considera el fin perfecto y ultimo de las cosas humanas (el 
bien comun ) que es mejor y mas diuino que el bien de los particula- 
res” 24 . Volveremos enseguida sobre esto. 


21 Ds alli que Julio Irazusta repitiera hasta sl cansancio eon Aristótsles que “en 
politica el principio es el hecho” (Enrique Diaz Araujo, La teoria politica de Julio 
Irazusta , 38; efr Aristóteles, Etica a Nicómaco, L. 1, c.4). 

22 Julio Irazusta, Actores y espectadores. Sur, Bs.As. 1937, 132-133. 

23 Julio Irazusta, Ensayos históricos, La voz del Plata, Bs.As. 1952, 64. 

24 TomAs de Aquino, Comentario a la Politica de Aristóteles, Prólogo. Y tambien: 
“Lo que es el arte arquitectónica respecto de las artes subalternas es la prudencia 
politica del jefe respecto de la prudencia politica del subdito. De ahi el nombre que le 
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Ahora... siendo tan extrańo y hasta dudoso el caracter “cienttfico” 
de nuestra disciplina, ćvale la pena que exista? ćEs posible estudiarla o 
simplemente actuar en ella? 

Dejemos hablar al Aąuinate por medio de algunos de sus luminosos 
pasajes: 


La necesidad de esta ciencia 

Como el todo que es la ciudad esta sujeto al juicio de la razón, fue 
necesario como complemento de la filosofia, enseńar una ciencia sobre 
la ciudad que se llama Politica o “ciencia civica”. 

El genero de esta ciencia 

“Las ciencias practicas se distinguen de las especulatiuas en que 
estas se ordenan solo al conocimiento de la werdad; en cambio las 
practicas se ordenan a la obra. Por eso es necesario que esta ciencia se 
contenga bajo la filosofia practica, dado que la ciudad es cierto todo 
del cual la razón humana es no solo cognoscitiva, sino tambien 
operativa. Ademas hay una razón que obra a manera de razón factiva 
o productiva en la operación que pasa a la materia exterior, que 
pertenece a las artes llamadas mecanicas, como fabricar, construir 
naves, etc. Hay otrą razón que obra por el modo de acción, en la 
operación que permanece en el que obra, como deliberar, elegir, 
querer y otras, que pertenece a la ciencia morał. Es pues claro que la 
ciencia politica que considera la ordenación de los hombres no se 
contiene bajo las ciencias factiuas que son las artes mecanicas, sino 
entre las actiuas que son las ciencias morales. 

La dignidad y el orden de la politica 

Con respecto de todas las ciencias practicas [...]. La ciudad es lo 
Principal entre lo que puede constituirse por la razón humana, pues a 
ella se refieren todas las comunidades humanas. Ademas, en las artes 
mecanicas, los constituidos por las cosas que llegan al uso del hombre, 
se ordenan a este como a su fin. Luego, si la ciencia principal se refiere 
a lo mas digno y perfecto, es necesario que entre todas las ciencias 


da Aristóteles (Ethica Nicomachea, VI, 8, 1141b 25). La prudencia del jefe subordina 
al fin universal o bien comun la prudencia de los ciudadanos” (Leopoldo-Eulogio 
Palacios, La prudencia politica, Gredos, Madrid 1978, 32). 
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practicas la politica sea la pńncipal y arąuitectónica de todas las otras, 
pues considera el bien ultimo y perfecto de los asuntos humanos. 

Por eso dice Aristóteles al finalizar la Etica que en la politica tiene 
su acabamiento la filosofia que versa sobre asuntos humanos 25 . 


Interesante la aclaración: la ciencia politica es la mas perfecta y mas 
digna entre las ciencias practicas y a la que debe sujetarsele el resto del 
saber practico. Esta opinión que parece ser del todo antigua tiene tam- 
bien su apoyo modernamente. Veamos otrą opinión. 

• La ciencia arquitectónica o politiąue d’abord 

Santo Tomas no ha sido el unico que se ha dedicado a la politica 
luego de Aristóteles; ha habido otros que eximiamente lo han hecho, 
tanto en el mundo de la teoria como en el de la practica. En nuestros 
tiempos, uno de los grandes conversos del siglo XX -Charles Maurras- 
ha formulado eon palabras diversas la busqueda del “bien integral” 
del hombre y de la polis por medio de una frase que quedó inmortaliza- 
da: “Ipolitiąue d’abord\”. La Politica debe considerarse antę todo. 

A nuestro entender, la sentencia maurrasiana no es mas que la tra- 
ducción de la mas pura doctrina aristotelico-tomista; se trata de un 
simple neologismo de “la politica como ciencia arąuitectónica” de la 
que hablaran Aristóteles y Santo Tomas; ella es la ciencia eminentemen- 
te practica que posee como fin “lo mas perfecto”, es decir, el bien co- 
mun de la ciudad; de aqui que estara siempre por sobre las demas 
ciencias practicas e incluso especulativas en cuanto se uuelcan a la ac- 
ción. En este sentido, conviene utilizar siempre este criterio al juzgar 
los actos humanos; d’abord interpretados y valorados segun la situa- 
ción politica, los criterios y doctrinas; d’abord al considerar la aplicación 
a los casos singulares; despues esta valoración vendran otras, superiores 
e inferiores. No se trata de un comienzo obligatorio o cronológico: puede 
comenzarse por la metafisica, las matematicas, o cualquier otrą ciencia, 
pero al finał (cronológico) debera tenerse en cuenta la aplicación de la 
politiąue d’abord para reordenar el conjunto en el ambito morał 26 . Es- 


25 TomAs de Aquino, Comentario a la Politica de Aristóteles, Prólogo. 

26 Asi, por ejemplo, el juez no puede, ni debe, dar a cada uno lo suyo basandose 
en leyes escritas supuestamente univocas sin ubicarse en las circunstancias y regimenes 
politicos, tal como lo dicen Aristóteles y Santo Tomas. 


126 


Ano 2009 / GLADIUS 75 



ta es ni mas ni menos que la maxima expresión de la prudencia, es de- 
cir, la prudencia politica. 

Veamos un pasaje del Estagirita que resulta Capital; nos hallamos al 
finał de su Etica y el Filósofo esta introduciendo su libro acerca de la 
Politica: 


Es preciso que el hombre, para ąue sea un dia uirtuoso, haya sido 
al principio bien educado, y haya contraido buenos habitos\ si es preci¬ 
so que despues continue viviendo y ocupandose en cosas dignas de 
alabanza sin causar nunca mai ni por voluntad ni por fuerza; no se 
pueden alcanzar nunca estos resultados admirables si los hombres no 
son obligados por una cierta dirección de la inteligencia (ciencia arąuitec- 
tónica: YO) o por cieńo orden regular ąue tenga el poder de hacerse 
obedecer [...]. Unicamente la ley posee una fuerza coercitiva igual a la 
de la necesidad, porąue es, hasta cierto punto, la expresión de la sabi- 
duria y de la inteligencia 21 . 


Asi, solo la ciencia politica, siendo una ciencia morał, debera regu¬ 
lar las acciones de los hombres para hacer de ellos personas virtuosas, 
es decir, que obren conforme a la recta razón. Ciencia practica, enton- 
ces, que dirigira relativamente el accionar del amplio campo del saber 
practico. 

Se trata por lo tanto de un saber que se ordena a obrar; sin em¬ 
bargo, parece no ser del todo conveniente quedarnos en el solo saber, 
no basta eon poseer el conocimiento teórico para que esta ciencia sur- 
ta su efecto; asi por ejemplo no es suficiente eon tener grandes conoci- 
mientos de medicina para curar a un enfermo; se necesita la practica 
para llegar a sanar, la acción sobre el paciente. En este sentido, la Poli¬ 
tica se desarrolla “en el mercado”, segun la hermosa expresión de Pla¬ 
ton, de alli que haya recibido tambien el nombre de “arte”. Detenga- 
monos un momento en esto. 


b. La politica como arte 


Como toda ciencia practica la politica inicia o se realiza en la reali- 
dad, en el concreto y contingente 28 , es por ello que requiere praxis, es 


27 Aristóteles, Etica a Nicómaco, L. 10, c.10. 

28 “iCómo podremos estudiar la politica, si en efecto, como acabamos de ver, 
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decir, concreción en la realidad que debe darse eon cierta previsión, 
talento 29 y otro sinnumero de cualidades que pennitan su desarrollo -por 
decłrlo asl- “artlstico”. El arte, por otro lado, es cierta virtud indepen- 
diente de la moralidad del sujeto (“virtud im perfecta” le dicen los mo- 
ralistas, ya que se puede ser un gran pintor de cuadros, un gran musi- 
co, un gran jugador de futbol, sin por eso ser un gran hombre), de alli 
que no sea necesario ser un hombre bueno para hacer una gran obra 
artistica. 

Como dice Palacios: 


El arte es una virtud imperfecta, porąue no hace bueno al que la 
posee [...]. Sirve para hacer cosas perfectas, pero no basta para hacer 
perfecto al que las hace [...]. Si la politica fuera solo un arte, solo tarea 
poetica, no agible, sino factible, como, segun veremos pretende la co- 
rriente del maquiavelismo, se podrla dar el caso de que un pueblo de 
malhechores, bajo la pauta de un gobernante punible, pudiera crear 
un Estado y un “esplritu objetivo” esmerado y perfecto, como un poe¬ 
ta borracho y crapuloso ha podido producir alguna vez, recostado so- 
bre el busto de amante obscena, la mas pura canción a la templanza 30 . 


La politica, aunque posee caracterlsticas del arte, no es solamente 
eso; ella hace (o deberla hacer) bueno a hombre que la realiza y no 
solo a la obra que produce; de alll que se tratę de una operación emi- 
nentemente morał, es decir, ordenadora de los actos hacia el bien inte- 
gral del hombre. En este sentido, reducida la politica a un simple arte y 
desconectada de su valor agible, corre el serio riesgo de caer en un ma- 
quiavelismo inmoral y sin escrupulos que no perfeccionara necesaria- 
mente al hombre. Volveremos enseguida sobre esto. 


esta marcada eon un cierto caracter de libertad? Toda ciencia ino implica un cierto 
determinismo en su objęto? Por el contrario icuales pueden ser las leyes, las normas 
de aquello que es librę? iCómo conciliar, dicho de otro modo... como armonizar lo 
que pueda haber respectivamente de obligación y de libertad en el hecho de que el 
hombre sea un animal morał y politico? iGrave dificultad!” (Jean Ousset, Introducción 
a la politica, Iction, Bs.As. 1963, 20). 

29 “Para poseer la ciencia politica, hay necesidad de unir la practica a la teoria 
(...). Los hombres dotados de experiencia especial son los unicos que en cada genero 
juzgan perfectamente las cosas, y que comprenden por que medios y como se llega a 
producirlas, como que conocen sus combinaciones y armonias secretas” (Aristóteles, 
Etica a Nicómaco, L. 10, c.10). 

30 Leopoldo-Eulogio Palacios, La prudencia politica, 65-67. 
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Por ultimo, para comprender mejor el caracter del todo especial de 
la disciplina que nos ocupa, consideremosla tambien en cuanto virtud, 
a saber, la prudencia politica. 


c. La politica como uirtud morał: la prudencia politica 31 


Para comprender mejor el caracter de la politica en cuanto acción 
que perfecciona al hombre com/iene recordar someramente la diferencia 
entre lo factible y lo agible. 

Lo agible, en las disciplinas humanas, es todo lo referente a los ac- 
tos humanos en cuanto libres y deliberados que perfeccionan o deterio- 
ran intrinsecamente nuestro ser (querer, airarse, conocer); por el con- 
trario, lo factible, es lo simplemente producible, fabricable o confec- 
cionable artificialmente; son simplemente acciones transeuntes por las 
que se obra en la materia exterior. 

ĆDónde colocamos a la politica? 

Ciertamente que ella posee, al parecer, un dobie aspecto, tanto de 
acción en lo exterior como de perfección en el interior de quien obra; 
es por ello que se la puede colocar eon toda verdad dentro de esa vir- 
tud del todo particular (“anfibia”, es llamada por algunos frente a su 
caracter tanto morał como intelectual, tanto teórica como practica) 
que reguła todos los actos virtuosos del hombre: la prudencia. 

La prudencia es la virtud que reguła la razón de las acciones “agi- 
bles” del hombre, ya que, a la vez que da la facilidad para obrar bien, 
da tambien el buen uso de las ciencias o ańes, haciendo del que las 
posee un hombre yirtuoso. Tanto un matematico como un musico po- 
dran ser yirtuosos en sus ambitos, si se manejan eon la prudencia que 
es debida. En este sentido ella incluye mas que la ciencia practica pues, 
mientras que a la ciencia pertenece el juicio universal sobre lo que hay 
que hacer (por ej., que la fornicación es mała o que no se debe robar), 


31 “La cuestión consiste en averiguar si la ciencia politica es una ciencia natural 
como la biologia, o que indaga la constitución de los vivientes, o un puro arte como la 
fabricación de navios, que tiende a construir convenientemente un barco sin atención 
a la rectitud morał de la acción de fabricar, o si es en realidad una etica que compren- 
de y reguła la actividad especifica del hombre, aquella que no puede validamente 
evadirse del campo de lo bueno y de lo mało” (Julio Meiiwielle, Concepción católica 
de la politica, 23). 
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a la prudencia le pertenece el juzgar rectamente sobre los sensibles sin- 
gulares, tal como han de realizarse aquf y ahora, de aquf que Santo 
Tomas la haya definido como el “habito activo eon razón verdadera 
sobre los bienes y los males del mismo hombre” 32 . Y ańade el Aquina- 
te: “cuando esta se extiende al bien comun de la sociedad civil, para 
salvaguardarlo y preservarlo de todo mai (se la llama) prudencia poli- 
tica” 33 . 


Para saber eon seguridad lo que debo hacer en cada momento ne- 
cesito que me ilustre sobre el caso una fuerza o virtud intelectual nue- 
va, distinta de la sinderesis y de la ciencia morał. Esta uirtud, que ajus- 
ta y amolda la lep morał uniwersał a todos los casos ąue pueden pre- 
sentarse, es lo ąue llamamos prudencia 34 . 


Como virtud Cardinal especial, derivada de la prudencia, la prudencia 
politica es una realidad morał, que debe moralizar el ańe y la ciencia 
ąue la impulsa y debe hacer bueno al ąue la realiza, ya que “el arte 
sirve para hacer cosas perfectas, pero no basta para hacer perfecto al 
que las hace” 35 . Solo la prudencia permite que la ciencia o el arte fun- 
cionen como medios al servicio del bien (propio o comun) 36 . 


Si sostenemos que el orden politico es una parte de la morał, es 
porque no puede concebirse al hombre en la plenitud de sus inclinacio- 
nes o exigencias naturales si no convive eon otros en sociedad politica 
[...]. De aqui que no dęba nadie imaginar que la ciencia y la prudencia 
politica hayan de extraerse de puros principios, fijos e invariables, que 
hacen inutil el inmenso e inagotable arsenał de experiencias acumuladas 
por la historia humana 37 . 


32 TomAs de Aquino, In Eth. 6, lec. 4, n° 1166. 

33 Leopoldo-Eulogio Palacios, La prudencia politica , 24. 

34 Ib., 22. 

35 Ib., 66. 

36 “El dominio de la politica mira los intereses de la sociedad entera, y bajo este 
aspecto es el campo de la mas vasta caridad, de la caridad politica, de la que pode- 
mos decir que ninguna otrą supera, salvo la de la religión. Y asi deben considerar la 
politica los católicos” (Discurso de del papa Pio XI a la Federación Universitaria 
Italiana en el ano 1927). 

37 Julio Meiiwielle, Concepción católica de la politica, 42. 
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Como para resolver lo que debe hacerse tendra que tenerse en 
cuenta que es lo mas conveniente al bien verdadero del hombre, en 
estas condiciones determinadas y concretas, al hombre eon sus elemen- 
tos complejos, jerarquizados y eon su destino esencial de creatura he- 
cha para el supremo Bien, se procedera dentro del orden morał, que 
no es otrą cosa que seruir uerdaderamente al hombre procurando su 
bien. De aqui que mas propiamente dęba llamarse prudencia politica 
al arte de gobernar los pueblos. Prudencia politica que envuelve en su 
concepto dos caracteres esenciales: el de la subordinación intrinseca a 
la morał respecto del gobierno de los pueblos, y el condicionamiento 
de este a las condiciones existenciales del momento histórico. No se 
puede gobernar eon fórmulas intemporales, aunque haya que respetar 
las leyes intemporales de los seres 38 . 


3. El fin propio de la politica: el bien comun 


Vistas someramente las distintas denominaciones que la politica 
recibe, corresponde ahora decir algo acerca de su fin. Deciamos mas 
arriba que ella era la ciencia o el arte que tiende a la busqueda del 
bien comun y como tal, “una actividad morał que nace naturalmente 
de las exigencias humanas en su vida terrestre ” 39 que debe asegurar el 
bien masperfecto de la ciudad, el totum bene vivere, el bonum commu- 
ne, la plena vida buena de la comunidad social. 

Es el bien comun el fin principal de la politica; pero ĆQue entendemos 
por “bien comun”? ĆQue condiciones debe cumplir para que sea “co¬ 
mun”? 

Segun el P. Meinvielle es necesario que cumpla ciertos requisitos: 


1) Que asegure la paz de todos los que forman la comunidad. Para 
ello, todos los individuos y todos los grupos deben verse protegidos en 
sus derechos, de suerte que se logre una comunidad eon un regimen 
de vida estable y armónico, sin injusticias y sin disimetrias irritantes. 2) 
Que todos los indiuiduos [...] se empeńen en la empresa comun de 


38 Ib., 43; toda ley u ordenación politica opuesta al destino ultimo sobrenatural 
del hombre, es injusta, incapaz de obligar en conciencia (cfr. S. Tomas, S. Th. I- Ilae 
q. 93, a. 2; q. 96, a. 4). Vease tambien al respecto el Magisterio de Leon XIII, en espe- 
cial Libertas y Sapientiae christianae. 

39 Juuo Meinvielle, Concepción católica de la politica, 20. 
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alcanzar un alto niuel de conuiuencia humana y uirtuosa. 3) Que por la 
industńa deI poder publico y bajo su dirección, todos los indiuiduos y 
grupos sociales alcancen y tengan a su disposición abundancia de bie- 
nes mateńales, culturales y espirituales, que aseguren la plenitud de 
una vida virtuosa, digna del hombre, en el grado mas alto que permite 
un determinado desarrollo cultural 40 . 

Se trata, como vemos, no solo de un bien materiał, sino especialmen- 
te de un bien de orden morał: 

La verdadera politica tiene como finalidad la consecución del bien 
comun, y el bien comun no es lo ąue se llama en la escuela un bien fi- 
sico, cuya perfección se considera pasando por alto la norma de la 
conducta ( abstrahehdo a reguła morum), sino un bien morał. Las orde- 
naciones positivas al bien comun que emanan de la autoridad politica 
de un Estado son, contra lo que opina el positivismo juridico, concre- 
ciones de la ley natural, y esta, a su vez, no es otrą cosa que la partici- 
pación de la ley eterna en la criatura racional. El bonum commune es, 
por tanto, un bonum morale y no un bonum physicum ąue pueda 
apreciarse abstrayendo a reguła morum. La politica es una realidad 
morał. Primariamente no es otrą cosa que el acto humano y deliberado 
especificado por el bien comun de la sociedad civil. Y como la politica 
es de suyo una realidad morał, debe moralizar y dar sentido humano a 
la tecnica 41 . 

El papel de la politica no es puramente etico, sino que esta subordi- 
nado incluso al fin sobrenatural del hombre; en este sentido el gobernan- 
te no debera hacer nada ąue impida alcanzar la bienauenturanza eter¬ 
na y debera hacer positivamente lo necesario para que sus ciudadanos 
esten en condiciones de llegar a ella 42 . No se trata de que el gobernante, 


40 Cfr. TomAs de Aquino, De Regno , L. I, c. 15. Citado por Julio Meinvielle, 
Concepción católica de la politica, 40. 

41 Leopoldo-Eulogio Palacios, La prudencia politica, 86. 

42 “El bien que ha de procurar la politica en la presente condición de la humanidad 
rescatada no es puramente etico: esta subordinado al fin sobrenatural. Lo cual no 
significa ąue dęba regir a los ciudadanos para lleuarlos a la uida eterna. Ni tiene po- 
testad, ni es capaz de ello. Su misión es ordenar la vida de la comunidad en su condi¬ 
ción terrestre. Pero al ordenarla en su condición terrestre, al legislar las condiciones de 
la conuiuencia social, ha de tener presente esta eleuación sobrenatural del hombre, y 
no solamente no ha de dictaminar nada que se oponga a la fe cristiana, sino que ha 
de ponerse al servicio de ella, segun explicaremos al referirnos a las funciones de la 
autoridad” (Julio Meiiwielle, Concepción católica de la politica, 43-44). 
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en este sentido, sea un santo de altar; debera, si, tener todas las virtu- 
des propias de su cargo (en especial la prudencia y la justicia) que le per- 
mitan hacer alcanzar el fin universal a sus dirigidos. Es por esto que 
quizas Irazusta repitiera hasta el cansancio la hermosa frase del Angeli- 
co que rezaba: “que nos enseńe el sabio, pero que nos mande el pru- 
dente” 43 . 

4. PoKtica y perfección 


Hem os visto que el hombre es naturalmente “politico”, pero tambien 
es naturalmente “racional” o naturalmente “btpedo”. Lo que nos intere- 
sa aqut, por ultimo, es saber si es realmente necesario preocuparse por 
la polis para ser yirtuosos. 

Para responder a este interrogante es importante recordar un detalle 
importante que resalta Meinvielle y que resumo aqut: hay en el hombre 
una inclinación natural a la vida social que se demuestra desde nuestra 
mas tierna infancia, de alit que el Estagirita diga que “la soledad, o es 
para los dioses o para los animales” 44 . La vida polttica colma al hom¬ 
bre, lo hace “mas hombre” o mejor hombre. 


Santo Tomas [...] dice que hay inclinación a la vida social como a 
las uirtudes (Comm. in Pol., I. 1). Es decir, que asf como en la voluntad 
del hombre Dios ha puesto ciertas apeticiones que nos dan capacidad 
e impulsan a obrar virtuosamente -apeticiones que no nos fuerzan, 
que podemos contrariar-, asi tambien el impulso ąue nos mueue a la 
vida social 45 . 


Es decir, “podemos contrariar” esta inclinación hacia la vida social, 
al interes por lo social; sin embargo, recordemos que la comparación 
de Santo Tomas, recuperada por Meinvielle, analoga la vida social eon 
las uirtudes y no eon las pasiones desordenadas que, ciertamente, de- 
bemos repeler y gobernar. Hay una cierta bondad natural en esta “in¬ 
clinación” a la vida social y por lo tanto, cierta obligación a seguir esa 
tendencia natural. 


43 Juuo Irazusta, La polttica, cenicienta del espiritu, Dictio, Buenos Aires 1977, 
119. 

44 Aristóteles, Etica a Nicómaco, L.l, c.l 

45 Juuo Meinvielle, Concepción católica de la polttica, 39. 
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Esta observación nos indica, desde ya, que la realidad polftica es 
esencialmente etica en su misma interna constitución, pues el moui- 
miento que la funda no es la uoluntad librę pum ni un instinto forzoso, 
sino un mouimiento intńnsecamente morał y moralmente obligatorio. 
Asi como es obligatoria tender a la propia perfección, es obligatoria la 
vida en sociedad [...]. El hombre, repetimos, se siente inclinado por 
naturaleza a la vida social, pues solo en ella puede lograr su perfección. 
ĆEn que consiste su perfección? El hombre alcanza su perfección en la 
plenitud racional, esto es, en la consumación de todo su ser, que, si es 
cuerpo, es tambien, y sobre todo, alma inteligente [...]. Luego, el bien 
que la sociedad politica ha de procurar al hombre es el bien de todo el 
compuesto: el bien humano. Bienes económicos y materiales, sin duda; 
pero tambien intelectuales y morales 46 . 


Si el ser social es natural en el hombre, es tambien obligatorio que 
este se perfeccione en aąuello que la naturaleza le ha dado desde 
siempre. Pero, cen que consiste esa perfección de la vida social? ćCó- 
mo se encauza? 

Intentaremos ahora dar una respuesta sucinta al planteo de la polf¬ 
tica como disciplina teórica que debe interesar en la practica a todo 
hombre, en mayor o menor medida. 


5. La necesidad de una formación politica 


Al actuar como al vivir, no se trata de hacer el bien, sino de “hacer 
bien el bien”. Del fin de la polftica como ciencia arquitectónica que 
busca el bien integral de todo hombre, surge la necesidad imperiosa 
de no ser ajeno a las necesidades del prójimo y a la coyuntura histórica 
que nos toca vivir. 

Formarse en polftica es una obligación de todo hombre en cuanto 
hombre, ya que se trata de dirigir o perfeccionar sus tendencias naturales 
positivas que le permitiran adquirir la virtud en este ambito humano. 
Para ello, dado que la prudencia polftica es una virtud que se trabaja a 
partir de sus partes potenciales, veamoslas brevemente y anotemos al- 
gunos ejemplos que podran ser de utilidad: 


46 Ibid. 
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a) La memoria, en cuanto atenta consideración del pasado, traducida 
en la visión de la historia que sigue siendo, al decir de Cicerón, la gran 
“maestra de la vida”. Solo teniendo en cuenta y valorando el pasado 
podran darse soluciones adecuadas al bien comun del presente y del 
futuro. 

b) La inteligencia o conocimiento del particular, es decir, la visión 
del caso concreto, de los hechos singulares que funcionan como princi- 
pios en la politica 47 . Sin esto es inutil toda idea de perfección en esta 
disciplina. De nada sirve conocer los principios generales si no se baja 
al ruedo, a la arena de la vida. 

c) La docilidad al consejo de los que mas saben, en especial, de los 
que tienen mayor experiencia. En este sentido, como dęcia Aristóteles 
parafraseando a Hesiodo: “Lo primero es poderse dirigir a si mismo, 
sabiendo lo que se hace en vista del fin. Tambien es bueno seguir el 
sabio consejo de otro; pero no poder pensar y no escuchar a nadie es 
una acción propia de un idiota de todos abandonado” 4S . 

d) La sagacidad o habilidad para saber acomodarse a la realidad; 
es el unico modo que preserva al hombre de intentar vivir en una polis 
idealizada o que no existe. 

e) La razón, que permite una buena inteligencia para bajar de los 
principios universales a los casos particulares. Exige entrenamiento de 
la vida intelectual, es decir, alimentación intelectual que impide al al- 
ma atrofiarse en sus operaciones propias. 

f) La preuisión o providencia, fundamental tanto en el que actua 
como protagonista principal (el gobernante) como en el que simplemen- 
te obedece y convive en sociedad. Se trata de la busqueda de los me- 
dios para alcanzar fin. 

g) La drcunspección o ubicación, tanto en el tiempo como en el 
espacio, sabiendo quien es el gobernante y quien el gobernado, cuales 
son los intereses concretos e inmediatos, etc. 

h) La precaución o cautela para actuar. 


❖ ❖ ❖ 


47 Aristóteles, Etica a Nicómaco, L. 1, c.4. 

48 Ib., L.l, c.2. 
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Para terminar eon estas breves reflexiones digamos simplemente al- 
gunas pocas conclusiones que nos parecen interesantes a tener en 
cuenta. 

Cada cosa debe estar en su lugar: el religioso actuar como religioso, 
el medico como medico, el peón como peón, sin embargo nadie pue- 
de estar exento de la vida de la polis si desea seguir siendo hombre. 
No estamos solos y es por ello que sera necesario, a cada cual en su 
ambito, saber lo conveniente para gobernar y ser gobernado en la 
pequeńa o gran ciudad en la que le toque vivir. 

Habra, sin embargo, a quienes les toque pasar a una vida morał su¬ 
perior, es decir, a la actuación politica o a la “gran morał” (como la lla- 
maba Aristóteles) que es el ejercicio del Poder, segundo atributo divino, 
si creemos en el Credo. Para ello sera indispensable avivar el seso y 
despertar del sueho ideológico que nos hace ver en la Politica a mała 
mujer a la que hay que usar y descartar. 

Es necesario no solo interesarse por ella, sino tambien iluminar y 
hasta crear las ocasiones propicias para una restauración de un orden 
racional, es decir, de una Nueva Polis o Nueva Cristiandad. 

Terminamos eon una frase del P. Meinvielle que intenta resumir 
todo lo dicho hasta el momento: 


Si las condiciones concretas de muchas republicas modernas, donde 
la corrupción ha entrado tan profundamente en el ser social que este 
no es capaz de conocer su propio bien, impiden la implantación de tal 
Estado (un estado basado en el realismo aristotelico), hay ąue crear las 
condiciones propicias para ello. Hay muchos que se imaginan que 
todo es cuestión de fuerza materiał y de violencia. Esta puede ser nece- 
saria y entonces debe emplearse. Pero, ella sola, sin otras condiciones 
propicias y, de modo particular, sin una indispensable colaboración de 
hombres capacitados y orientados por sanos principios de orden social- 
politico, eon experiencia de hombres y de cosas, eon una ardiente y 
generosa pasión del bien comun, no basta y sera terriblemente nefasta 
y perjudicial 49 . 

Pero mientras no haya condiciones propicias para intentar una re¬ 
forma politica saludable, es preferible limitarse a una acción en lo reli¬ 
gioso y social intensificando la vida cristiana de las multitudes, conso- 


49 Julio Meiiwielle, Concepción católica de la politica, 118. 
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lidando los hogares cristianos, fomentando las agrupaciones de traba- 
jadores y las corporaciones de profesionales, estimulando la autarąufa 
económica del propio pafs, de suerte que todo este mejoramiento que 
se vaya operando en la vida social acabara por mejorar la misma vida 
polftica. Y aun entonces -si no hubiese lugar a una mejor acción polf- 
tica- es posible promover un fecundo movimiento de estudios polfticos 
que ordene las mentes de los ciudadanos y prepare a los mas capaces 
para el desempeńo de la función publica 50 . 


50 Ib., 119. 
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Bolivar y los bolivarianos 


Enrique Diaz Araujo 


1. Introducción 


Como hoy los politicos no se aconsejan eon la historia, recurren al 
periodismo y eon sus fragmentos construyen mitos. En verdad, pocas 
cosas mas diversas que historia, periodismo y mitologia. La primera 
trabaja cientificamente para averiguar la verdad del pasado, el segundo 
lo hace apuradamente eon el presente, atento al impacto de la noticia, 
sin importarle poco o mucho de la verdad de lo sucedido, y la tercera 
imita los datos del pasado para deformarlos unilateralmente; es decir, 
que va directamente contra la realidad. Luego, cuando el periodismo 
se vuelve hacia la historia suele guiarlo un interes espurio: justificar po- 
siciones actuales eon supuestos precedentes históricos. Tambien, ade- 
mas, como en el caso que vamos a considerar, eon vistas a reemplazar 
lo veridico eon leyendas miticas. Porque lo que cuenta para los perio- 
distas mitólogos o mitómanos es el Poder gubernamental de este mo- 
mento. Si es tiranico, mejor que mejor. Se trata de alabarlo. Y si para 
elogiarlo hay que distorsionar el pasado, se manipulan los hechos pre- 
teritos. Se cambia lo que sea, sin pararse en chiquitas, y en su lugar se 
coloca un dibujado Idolo mitológico. De tal suerte que cualquier tiranue- 
lo de trocha angosta resulte comparado eon Julio Cesar, Carlomagno 
o Napoleon. Para eso estan los escribas e incensarios. Siempre ha sido 
asi. Empero, en otras epocas, antę una tergiversación como las aludidas, 
enseguida los historiadores ponian las cosas en su lugar y el entuerto 
quedaba deshecho. Ahora no. Mediando el sistema mediatico, los adu- 
ladores fabrican sus mitos, que de inmediato son repetidos millones de 
veces por los “mass media”, mientras que la voz del historiador -su- 
puesto que quiera hacerse oir- es acallada de raiz. No hay quien des- 
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mienta al fabulador. El acuerdo de las prensas establece una unanimi- 
dad inconmovible. De esa forma, las mentiras del parlanchin televisivo 
se convierten en axiomas. La unica variación proviene del recambio 
partidario de los cronistas oficiales. Por ejemplo: en estas decadas he- 
mos asistido al predominio sucesivo (a veces simultaneo) de Luis Al¬ 
bedo Romero, Jose Ignacio Garda Hamilton, Pacho 0’Donnell y Fe- 
lipe Pigna E ĆAlguien recuerda la intervención televisada de un contra- 
dictor a los mencionados voceros de la Democracia de la Derrota...? 
ĆTal situación significa que todos hemos estado de acuerdo eon sus guio- 
nes respectivos...? No; para nada. Simplemente, ąuiere decir que cuan- 
tos han disentido eon esos argumentos mito-periodisticos oficialistas 
han carecido de la mas minima posibilidad de hacer trascender su 
oposición. Resulta que ese es un orbe lleno tan solo de leyendas y si- 
lencios. 

Bień. Eso es asi, y no lleva miras de modificarse. Sobre todo, en un 
pais sojuzgado politica y culturalmente como la Argentina pos-malvine- 
ra. Cuanto mas uno debe precaverse, si se puede. Atento a lo cual nos 
limitaremos a mostrar un caso peraltado de distancia entre el hecho 
histórico y su uso politico. Una seudo identidad de ribetes escandalosos. 

Nos referimos a la difundida confusión entre Simon Bolivar y el bo- 
livarismo de corte chavizta. Instrumentación irritante y demagógica de 
la figura del procer venezolano eon vistas a engańar a la plebe mas in- 
culta. 

Si solo se tratara del fraude politico caribeńo nada nos moveria a 
escribir una aclaración. Dado que el “socialismo del siglo XXI” es la 
obra de un zambo para consumo de mulatos, dejariamos que los suso- 
dichos “bolivarianos” eon su pan se lo comieran. “Zambos del carajo”, 
llamaba el Mariscal Antonio Jose Sucre a sujetos “crudos” de esta ra- 
lea 1 2 , que, como tales, debian ser tratados. Y ni que decir del desprecio 
que el eminente aristócrata mantuano sentia por esos individuos 3 . Y 
no era para menos. La familia de Bolivar estaba “hondamente arraigada 


1 ćEs un apellido o un apodo...? 

2 Arsnga antes de la batalia de Ayacucho, en: Ramos, Jorge Abelardo, Historia 
de laNación Latinoamericana, Bs. As., A. Pena Lilio, 1968, p. 210, nota 1. 

3 Su padre, Don Juan Vicente de Bollvar, era marques y vizconde. Al contrario 
de los arribistas mestizos como Francisco de Miranda, Simon Boh'var renunció al uso 
de la partlcula “de” y a sus tltulos, “no por esplritu democratico, precisamente -apun- 
ta Rufino Blanco Fombona-, sino todo lo contrario: por orgullo patricio”: Mocedades 
de Bolwar. El heroe antes del herotsmo, Bs. As., Interamericana, 1942, p.41. 
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en las tradiciones espańolas de los blancos ricos, aristocraticos y pudien- 
tes, seguros en su fe religiosa, en su lealtad monarąuica, en sus titulos 
y privilegios, en sus indios y en sus esclavos negros” 4 . Diferencias de 
clase, digamos. 

Empero, como antes sucediera eon la imagen del gran poeta cubano 
Jose Marti, en beneficio del “caballo” Castro, ahora se difunde esta 
otrą estafa histórica por toda Sudamerica. Maxime que este embuste 
viene bien aceitado por los petrodólares (o “antonini-dólares”, si se pre- 
fiere) 5 . Luego, creemos que el publico argentino merece una sucinta 
recreación genuina del ideario bolivariano. De su pensamiento polttico 
finał, se entiende. No vaya a suceder que por imitación al Caribe, en 
cualquier momento, Horacio Verbitsky, Daniel Feierstein, Jose Nun, 
Rodolfo Matarollo, Nestor Kohan, Abrasha Rotenberg, Daniel Filmus o 
Martin Granovsky nos erijan y prediquen un inedito sistema “sanmarti- 
niano” para abusos neo-montoneros. Mejor nos curamos en salud, an¬ 
tes que nos chapaleen nuestra historia. A ese menester, pues, pasamos. 


2. Simon Bolfvar 


Vale la pena ocuparse del Fibertador de la Gran Colombia. Por su 
grandeza insita y por el amplio desconocimiento que a su respecto se 
ensenorea en la Argentina. Quizas el unico saber residual sea cierta 
prevención localista por aquel “Imperio de los Andes” 6 7 que quisiera 
fundar Bolivar, apoyada, a su vez, en la supuesta oposición eon San 
Martin (producto de la ignorancia sobre lo realmente acontecido en la 
entrevista de Guayaquil) 1 . Recelo paralelo y equidistante al que actua 


4 Madariaga, Salvador de, Bolwar, Bs. As., Sudamericana, 1959, t° I, p. 68. 

5 Es publico y notorio que Hugo Chavez ha remitido a sus seguidores suficientes 
cantidades de dinero como para ganar las respectivas elecciones presidenciales. Asi lo 
hizo en Nicaragua, en Ecuador, en Bolivia, en Paraguay. En Mexico lo intentó apo- 
yando la candidatura de López Obrador, pero fracasó. Ahl fue detectada como co- 
rreo financiero la comunista chilena Marta Hanecker, viuda del extinto jefe del “De- 
partamento America”, dependiente del Comite Central del Partido Comunista Cubano, 
Manuel Pinero Losada, alias “Barbarroja”. Todo indica que la Hanecker, ella misma 
espla famosa, ha sido transferida de Cuba a Venezuela. 

6 Villanueva, Carlos A., La monarąula en America. El Imperio de los Andes, 
Parls, Librerla Paul Ollendorf, 1913. 

7 En la “Memoria” de Jose Gabriel Perez, secretario de Bolivar, se expresa que 
el Protector San Martin sostuvo que el gobierno del Peru “no debla ser demócrata”, y 
Bolivar en la carta a Santander, del 29.7.1822, le comunica que San Martin “no 
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en Venezuela acerca del Libertador de la America Meridional. Bartolome 
Mitrę y Vicente Lecuna, exaltadores del liberalismo balcanizador, contri- 
buyeron como pocos a asentar los respectivos resentimientos de cam- 
panario. 

No es este el lugar para disipar esos malentendidos seculares. Con- 
tentemonos eon citar a San Martin cuando le expuso a Lafond de Lur- 
cy, que Bolivar: “es el primer hombre que ha producido la revolución...el 
hombre mas eminente de la America del Sur [...] el alma grandę de es¬ 
te hombre extraordinario” 8 . Si en su pieza de Grand Bourg, Don Jose 
-aparte del estandarte de Pizarro y de su sable- solo tenia el cuadrito 
de Bolivar, regalado por este en Guayaquil, seria, como anota Benjamin 
Vicuha Mackenna, porque “admiraba su genio”. No era para menos. 
Nuestro heroe argentino, formado en la prudencial eseuela clasica de 
Federico de Prusia, habia verificado el talento inmenso del romantico 
y atrevido emulo de Napoleon Bonaparte; la misma osadia que lo lle- 
vó a librar en inferioridad de condiciones la decisiva batalia de Ayacucho 
en 1824, que aseguró la Independencia de America. Y, tal vez, confiaba 
que la intrepidez del caraqueho lo inclinara, en algun momento futuro, 
a desechar del todo los mitos revolucionarios liberales y tornara a la 
tradición, tal como San Martin le aconsejara en Guayaquil. 

Pues, el giro copernicano se completó. El mismo mantuano, que en 
su alocada juventud se habia declarado discipulo del democratismo 
roussoniano 9 , habia hecho su juramento liberał en el Monte Sacro ro- 
mano, y se habia afiliado a la Masoneria, en su sazonada madurez 


ąuiere la democracia”; sn: Lecuna, Vicente, Cartas del Libertador, t° III, p. 58. San 
Martin, acota Jose Gil Fortoul, “abogaba por el establecimiento de monarąulas”, 
mientras que BolIvar, “sin rechazar en principio la idea, opinaba por un presidente vi- 
talicio que tuviese las prerrogativas de un monarca ingles”: Historia Constitucional de 
Venezuela, Berlin, Heyman, 1907, t° I, p. 339. Las diferencias, segun Perez Amuchas- 
tegui, no eran muy grandes. 

8 Barda Trelles, Augusto, San Martin en Europa, Bs. As., López y Etchegoyen, 
1948, pp. 283, 284. 

9 Mai aconsejado por su preceptor utopista Simon Rodrlguez, el joven BolIvar 
leyó a Montesquieu, Voltaire y Rousseau. Sobre todo, en “las obras filosóficas del 
«ciudadano de Ginebra» vio de nuevo las teorlas preferidas de su maestro”. Juan 
Jacobo Rousseau se comńrtió as! en su “lectura favorita”. Por cierto que el “influjo de 
Rousseau sobre la juventud que llevó a cabo la influencia sudamericana fue tan 
efectivo y duradero como el que ejerció sobre los hombres de la Revolución francesa 
[...] Nunca se dira lo bastante hasta que punto ha tenido consecuencias sobre la 
formación del mundo moderno el «fenómeno histórico» que fue Rousseau”: Mancini, 
Jules, Boliuar y la emancipación de las colonias espańolas desde los origenes hasta 
1815, ParIs-Mexico, Librerla de la viuda de C. Bouret, 1914, pp.130, 151, 116, 117. 
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rompió eon todo eso, y eon la ejemplar audacia que lo caracterizaba 
lo proclamó a los cuatro vientos. De ahi que quepa afirmar eon Vfctor 
Andres Belaunde, que hay “dos Bohvares, no solo distintos, sino a ve- 
ces opuestos” 10 . Lo que no sabia Don Simon era que los historiadores 
liberales, que se adueńaron del pasado americano, negarian, ocultarian, 
desvirtuarian o soslayarian esa concreción finał de su pensamiento po- 
litico. Empero, han querido tapar el cielo eon un harnero. Porque las 
constituciones, las cartas, los documentos estan alli, a disposición de 
quien quiera hallarlos. Y se trata de un gran periodo bolivariano. Cual 
lo apunta Marius Andre: 


Nos hallamos en el periodo mas noble y mas patetico de su exis- 
tencia, el que mas ha merecido la admiración y el reconocimiento del 
mundo civilizado, particularmente en America. Sin embargo, es precisa- 
mente cuando la mayor parte de sus panegiristas americanos hablan 
sin entusiasmos, si es que no lo escamotean. Tienden un velo vergonzoso 
sobre este Bolivar de 1828 12 . 


De ahi que hasta un novelista tan tendencioso como lo es Gabriel 
Garcia Marquez haya acertado a reproducirlos en su divulgado El 
generał en su laberinto 12 . 

No es insólito que un hombre publico de la magnitud de don Si¬ 
mon obre una transformación absoluta de su ideario, advierta los erro- 
res y se aplique a enmendarlos. Por tal singularidad, nos parece del 
todo conveniente dar cuenta de los aspectos doctrinarios mas notables, 
acaecidos en el periodo que los historiadores liberales denominaron 
“La Dictadura” de Bolivar, desde 1828 a 1830, y que, por eso mismo, 
ocultan cuanto pueden 13 . 


10 Belaunde, Victor Andres, Bolwar y el pensamiento polttico de la reoolución 
hispanoamericana, Madrid, Cultura Hispanica, 1959, p. 139. 

11 Andre, Marius, Bolwar y la democracia, Barcelona, Araluce, 1924, p.258. 

12 Garcia Marquez, Gabriel, El generał en su laberinto, Bs. As., Sudamericana, 
1989. Obra no muy recomendable porque el autor introduce, innecesariamente, es- 
cenas pornograficas que afean el dramatico finał. 

13 Andre, Marius, El fin del Imperio Espańol en America, (Santander), Cultura 
Espanola, 1939, p.159: “Los escritores americanos entusiastas de Bolivar, tienden un 
pudico velo sobre este periodo”. Nota 1: “iSuprimen, entre otras cosas, la parte del 
testamento de Bolń/ar, que es una profesión de fe católical”. 
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3. Bolwar y la democracia 


En 1924 la editorial Araluce de Barcelona tradujo y publicó el libro 
de Marius Andre titulado Bolwar y la Democracia, donde se registran 
todos y cada uno de los documentos eon los cuales don Simon conde- 
nó al liberalismo y la democracia. Alli estan las cartas del ultimo perio- 
do -vgr., para citar solo una, la dirigida al Dr. Castillo del 1° de junio 
de 1829, en la que le expresa que “es imposible poder soportar los 
desdenes injuriosos de tantos liberales del mundo que prefieren los 
crimenes que trae consigo la anarquia al bienestar y el reposo”- 14 . Por 
tal motivo, el propio gran historiador frances dedicó otro de sus libros 
a Bolivar, “vtctima de la barbarie democratica” 15 . Pues, resulta que des- 
de entonces nunca, que sepamos, se ha reeditado dicha obra principal 
ni en Espańa ni en America. ćPor que...? Quien no crea en la conspira- 
ción del silencio tendra que ofrecer alguna otrą explicación del fenómeno. 

Claro que no es este el lugar para reproducir dichos textos; pero la 
trascripción de alguno nos dara una pista suficiente para conocer el 
pensamiento polttico finał del Libertador venezolano. Asi: 


No hay buena fe en America, ni entre los hombres ni entre las na- 
ciones. Los tratados son papeles; las constituciones, libros; las elecciones, 
combates; la libertad, anarąuia, y la vida un tormento (Simon Bolivar, 
Mirada a la America, 1829). 

El Libertador esta de aeuerdo eon estas ideas [monarąuicas]. Dice 
que el espectaculo de la America espańola debe haber convencido al 
mundo entero que la Republica no era mas que una anarquia (delegado 
frances Bresson, 6-6-1829). 

[Juan Garda del Rio] ya desde sus tiempos peruanos habia sido 
preconizador maximo de la monarquia al lado de San Martin como 
luego al de Bolivar, y era autor de las famosas Meditaciones, que tanto 
gustaban a Bolivar, y que no eran sino folletos monarquicos 16 . 

Los jóvenes demagogos van a imitar la conducta sanguinaria de los 
godos o de los jacobinos para hacerse temer y seguir por la canalla [...] 


14 Andre, Marius, Bolwar..., cit., p.278. 

15 Andre, Marius, Elfin..., cit., p.5. Tampoco se ha reeditado. 

16 Madariaga, Salvador de, op. cit., t° II, pp.456, 516. 
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Esto es unico en los anales de los crimenes, y lo que es peor, irreme- 
diable. 

Los códigos fabricados por dulces visionarios que, imaginando 
republicas etereas, han querido elevarse a la perfección politica 
presuponiendo la perfectibilidad del genero humano. 

La libertad indefinida y la democracia absoluta son escollos contra 
los que se han estrellado todas las Republicas. 

Nunca ha de olvidarse que la excelencia de un gobierno no consiste 
en su teoria sino en que sea apropiado a la naturaleza y al caracter de 
la nación para la cual esta instituido. 

No hay que dejar todo al azar y a la ventura de las elecciones: el 
pueblo se engafia mas facilmente que la naturaleza perfeccionada por 
la educación. 

Los gritos del genero humano en los campos de batalia y en las 
asambleas tumultuosas, son testimonios elevados al cielo contra los 
legisladores desconsiderados que se figuran que puede hacerse impune- 
mente ensayos de constituciones quimericas. 

El gobierno democratico absoluto es tan tiranico como el despotismo. 

La nación mas instruida del universo antiguo y moderno [Lrancia] 
no ha podido resistir a la violencia de las tempestades inherentes a las 
teorias puras. Si la Lrancia europea, siempre soberana e independiente, 
no ha podido soportar el peso de una libertad ilimitada ćcómo seria 
dado a Colombia realizar el delirio de Robespierre y Marat? ĆSe puede 
siquiera sonar semejante sonambulismo politico? Legisladores: iguardaos 
mucho de ser comparados por el juicio inexorable de la posteridad a 
los monstruos de Lrancia! 17 . 

Los demagogos no quieren monarquias ni vitalicios, menos aun 
aristocracia; ćpor que no se ahogan de una vez en el estrepitoso y ale- 
gre oceano de la anarquia. Esto es bien popular, y por lo mismo debe 
ser lo mejor, porque segun mi maxima, el soberano debe ser infalible? 


17 Madariaga, Salvador de, op. cit., t° I, p.519; Bainville, Jacąues, Los Dictadores. 
Smtesis histórica y biografica, Bs. As., Juventud Argentina, 1938, pp.127-128; 
Villanueva, Carlos A., op. cit., pp.165-266. 


GLADIUS 75 / Ańo 2009 


145 



Los pueblos -me dijo- estan cansados, no ąuieren mas que paz y 
orden, porque amigo mi'o, pensar que las ideas liberales estan genera- 
lizadas es un error, hay muchos hombres de juicio que no estan por el 
sistema representativo, porque estan persuadidos de que es inadaptable 
a estos patses [...] aqui los hombres estan acostumbrados al sistema 
espańol [monarquico], y no hay poder bastante fuerte para contrariar 
unos habitos que estan arraigados en el corazón (a Vallarino) 18 . 

iAy, amigo miol, estoy desilusionado eon tantas Constituciones: es 
cosa que esta hoy a la moda, pero su fracaso se acentua de dia en dia 
(al Dr. Vergara, 31-8-1829) 19 . 

Yo pienso que mejor seria para la America adoptar el Coran que el 
Gobierno de los Estados Unidos (carta a 0’Leary, 13-8-1829) 20 . 


ĆConclusión?... La que coloca Marius Andre: 


La evolución esta acabada, completa, perfecta. Bolivar abre desme- 
suradamente los ojos antę la terrible lección de los hechos; maldice los 
principios y los sofismas que arruinan los pueblos, hacen correr mares 
de sangre y haran que sigan corriendo. Empuńada de nuevo la dicta - 
dura, en un momento de energia, el Libertador va a tratar de salvar la 
Republica colombiana; pero aplicando los principios de una implacable 
reacción 21 . 

“El sabe -completa Belaunde- que el democratismo, como diria 
Maritain, hace imposible toda obra de continuidad” 22 . 

Si eso es asi, ćque parentesco puede haber entre el monarquismo 
tradicionalista en que concluyó el pensamiento de Bolivar y la dema¬ 
gogia populista de Chavez y los seudo-bolivarianos...? 


18 Madariaga, Salvador de, op. cit., t° II, pp.448, 522. 

19 Andre, Marius, Bolwar..., cit., p.279. 

20 Belaunde, Victor Andres, op. cit., p. 384. Los chaviztas, cuando atacan a los 
Estados Unidos, lo hacen desde un enfoque economicista-mandsta, y hablan de 
“neo-liberalismo” (doctrina económica). Bolivar no. El impugna su sistema politico li- 
beral-democratico. De ahi que le escriba al coronel Patrick Campbell aquello de que 
“Los Estados unidos parecen destinados por la Providencia para plagar a la America 
Espanola de miserias a nombre de la Libertad”. Los chaviztas sienten odio anticapitalista 
hacia USA, pero son tributarios de los mismos principios iluministas que los yanquis. 

21 Andre, Marius, Bolwar..., cit., p.255. 

22 Belaunde, Victor Andres, op. cit., p.23. 
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4. Bolivar y la Religión 


“Bohvar busca el apoyo del dero y de la masa de la pobladón en 
que se conservan vivos los sentimientos católicos. Su politica es franca- 
mente favorable a la Iglesia. Promete proteger la religión del Estado; 
da un puesto en el Consejo al arzobispo de Bogota y expide diversos 
decretos a favor del redutamiento religioso en atención de revivir las 
misiones decaidas. Una dobie razón llevaba a Bolivar a seguir una 
nueva politica religiosa. Es evidente que la experiencia de tantos ańos 
lo debió llevar al convendmiento de que la religión constituia la base 
mas solida, no solo de la morał social, sino del orden y de la estabilidad 
politica. Al finał de su vida debió convencerse de la inhabilidad del Es¬ 
tado para mantener una alta y viva moralidad, sin la cual la vida poli¬ 
tica es imposible” 23 . 

Bastaria eon leer el siguiente parrafo del ultimo mensaje al Congreso 
(del 24.1.1830) para saber a que atenernos en esta materia. Dice asi: 


Permitireis que mi ultimo acto sea recomendaros que protejais la 
religión santa que profesamos, fuente profusa de las bendiciones del 
cielo 24 . 


Empero, algunas disposiciones particulares tambien glosaremos. 

Por ejemplo, su posición frente a la Masoneria. 

Segun afirma Peru de la Croix, en los Diarios de Bucaramanga, Bo- 
livar en su mocedad parisien se habia interesado por estas asociaciones 
secretas; pero, ese conocimiento, “le habia bastado para juzgar lo ridi- 
culo de aquella asociación”, afirmando que en las logias habia encon- 
trado “bastantes fanaticos, muchos embusteros y tontos burlados”, y 
que los politicos “y los intrigantes suelen sacar partido de aquella So- 
ciedad Secreta”. 


23 Belaunde, Vlctor Andres, op. cit., pp.374-375. 

24 Madariaga, Salvador de, op. cit., t° II, p. 481. Agrega: “El BolIvar que antańo 
iluminaba sus saturninas ambiciones eon la luz abstracta de los cielos de Rousseau 
[...], preconizaba en 1830 “la religión santa que profesamos” como la salvación de 
Colombia”. 
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Al jefe de los liberales colombianos Francisco de Paula Santander, 
al escribirle el 21 de octubre de 1825, le anunciaba: 


Malditos sean los masones y los tales filósofos charlatanes [...] seran 
tratados como es justo. 


Justicia, precisamente, les hizo eon el dictado del Decreto del 25 de 
setiembre de 1828, que dęcia: 


Habiendo acreditado la experiencia, tanto en Colombia como en 
otras naciones, que las sociedades secretas sirven especialmente para 
preparar los trastornos publicos, turbando la tranąuilidad publica y el 
orden establecido; que ocultando ellas todas sus operaciones que el 
velo del misterio hace presumir fundadamente que no son buenas, ni 
utiles a la sociedad, y por lo mismo excitan sospechas y alarman a to- 
dos aquellos que ignoran los objetos de que se ocupan; oldo el dictamen 
del Consejo de Ministros, 

DECRETO 

Artlculo 1°. Se prohiben en Colombia todas las sociedades, o con- 
fraternidades secretas, sea cual fuere la denominación de cada una. 

Artlculo 2°. Los Gobernadores de las provincias, por sl y por medio 
de los Jefes de Policla de los Cantones, disolveran e impediran las reu- 
niones de las sociedades secretas, averiguando cuidadosamente si 
existen algunas en sus respectivas provincias. 

Artlculo 3°. Cualquiera que diere o arrendare su casa o local para 
una sociedad secreta incurrira en la multa de 200 pesos y cada uno de 
los que concurran, en la de 100 pesos por la primera y segunda vez; 
por la tercera y demas sera dobie la multa; los que no pudieren satis- 
facer la multa sufriran por la primera y segunda vez dos meses de 
prisión, y por la tercera y demas sera el dobie de pena. 

Artlculo 4°. Los Gobernadores y Jefes de Policla aplicaran la pena 
a los contraventores haciendolo breve y sumariamente, sin que ninguno 
pueda alegar fuero en contrario... 

Dado en Bogota, a 8 de noviembre de 1828.- Simon Bollvar 25 . 


25 Nectario M., H., Ideas y sentimientos religiosos. 
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Actos que respondfan a sus fntimas convicciones, como lo expresó 
en esta carta: 


Tomo el mayor interes por el restablecimiento de la religión y de las 
órdenes monasticas que tanto contribuyen a la civilización de este pais 
y, lo que es mas, que trabajan incesantemente en impedir la propagación 
de los principios que nos estan destruyendo y que al fin logran no solo 
destruir la religión, sino los vivientes, como sucedió en la revolución de 
Francia [...] sin la conciencia de la religión, la morał carece de base 26 . 


A su instancia, el Congreso de Venezuela decretó que la Religión 
Católica seria “la exclusiva y dominantę del Estado”. 

El 12 de marżo de 1828 prohibe en las universidades de Colombia 
los tratados de Jeremfas Bentham, por ser “opuestos a la religión del 
pueblo”. Y en concordancia eon ello, dicta su extraordinario decreto 
del 20 de octubre de 1828, sobre el regimen educativo universitario, 
comentado por su secretario Jose Manuel Restrepo. Dice este que Bo- 
hvar, “meditando filosóficamente el plan de estudios, ha crefdo hallar 
el origen del mai en las ciencias polfticas que se han enseńado a los es- 
tudiantes, al principiar su carrera de facultad mayor”. Atribufa el mai a 
la difusión de autores como Bentham, cuyas obras contienen maximas 
“contrarias a la religión, a la moralidad y a la tranquilidad de los pue- 
blos [...] Hay que ahadir a todo esto, que mientras se daba a beber a 
grandes tragos el veneno destructor de toda religión y morał, que es lo 
que pretenden sus autores, no se cuidaba de proporcionar a esos jóve- 
nes los verdaderos principios de una y otrą, eon los cuales hubieran 
podido a los ataques de maximas impfas e irreligiosas que se extendfan 
por doquier”. 

Tras estos considerandos, llegaba la parte resolutiva que, siempre 
conforme al comentario del secretario presidencial, establecfa: 


Con el fin de evitar estos escollos, el Libertador-Presidente, de 
aeuerdo con su Consejo de Ministros, y visto el informe de la Universidad 
Central de Bogota, ha resuelto introducir los cambios siguientes en el 
plan de estudios: 


26 Nectario M. H., op. cit., p. 21. 
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1°. Que se apliąue toda diligencia posible para el restablecimiento 
del latin, necesario a la vez para el conocimiento de la religión y de las 
bellas letras... 

2°. Que se procure que los estudiantes de filosofia dediąuen la 
mayor parte del segundo ano al estudio de la morał y del derecho 
naturaI [...] 

3°. Que queden en suspenso y sin ejercicio las clases de: principios 
de legislación universal, derecho publico politico, de constitución y de 
ciencia administrativa. 

4°. Que se dedique cuatro ańos al estudio de derecho civil romano, 
derecho nacional y jurisprudencia canónica. 

5". Que todos los jóvenes esten obligados a asistir a un curso sobre 
los fundamentos y apologia de la religión católica, romana, de su 
historia y de la eclesiastica, lo que formara parte esencial de sus cursos 
en facultad mayor, y durara esta enseńanza uno o dos ańos [...] procu- 
rando que sea el tiempo bastante para que los cursantes se radiquen 
en los principios de nuestra santa religión, y puedan asi rebatir, por 
una parte, los sofismas de los impios, y, por otrą, resistir a los estimulos 
de sus pasiones 29 . 


ĆQue tal...? Ese es el estilo que se gastaba el Libertador de la Gran 
Colombia. Que no ha tenido muchos emulos ni en la parte septentrional 
ni en la meridional de Sudamerica. Y menos que menos eon los tira- 
nuelos jacobinos, impios e ignaros que ahora predominan. Al presente, 
como dirfa don Simon, soportamos “el yugo de los parlanchines intri- 
gantes”, que, porque disponen del petróleo de Maracaibo se sienten 
autorizados para atacar todas las instituciones polfticas, culturales y 
religiosas de nuestro hemisferio, al tiempo que adquieren conciencias 
de alquiler por unos pocos dólares. iLoros charlatanes! Si quisieran ser 
“bolivarianos” de verdad, mas que usar y abusar del cuadro eon la ima- 
gen del Libertador, debenan empezar por estudiar algo de su gran pen- 
samientos politico finał. Como hasta aquf nada han hecho en ese or- 
den, es de higiene mental separar radicalmente a Bolfvar de estos “bo- 
liyarianos”, y darło a conocer. En eso estamos. 


27 Andre, Marius, Bolwar..., cit., pp.269-271; Nectario M. H., op. cit., pp.24-25. 
Hemos coordinado ambos textos. 
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In Memoriam 


Jose Albino Murri 

1° Septiembre 1964 ~ f 30 Junio 2009 


Homilia predicada en la Misa de cuerpo presente 
Parroąuia San Antonio de Padua, Mendoza, 1° dejulio de 2009 


De esta uida probó 
el mayor jorobo. 
Robo la Vida Eterna 
a puro robo. 
Nunca triunfó, 
nunca mudó bandera. 

P. Leonardo Castellani 



En la Misa y en el Responso de anoche meditabamos sobre el mis- 
terio de la muerte cristiana, como culminación de una vida de fe. Cen- 
tremos ahora la reflexión de hoy en la figura de nuestro hermano Jose 
Albino. En la medida de lo posible tratare de prescindir de mi caracter 
de hermano -tarea nada facil- para hablar solamente como sacerdote 
y poder asi esbozar, lo mas objetivamente que pueda, la semblanza 
espiritual de quien fue en esta vida un laico ejemplar. 

Bień se ha dicho que para conocer a una persona hay que conocer 
sus amores. ćCuales fueron los amores de Jose Albino? Fueron muchos, 
pero podriamos resumirlos en cinco: 
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1. Antę todo -como no podia ser de otrą manera- amó a Dios so- 
bre todas las cosas. Amor que mamo en el seno de una familia cris- 
tiana y que fue in crescendo eon los ańos. Amor que fue alimentando 
eon los sacramentos, especialmente eon la recepción freeuente de la 
Sagrada Eucaristia. Lo amó eon amor efectivo, tangible, concreto. 
Amor expresado en sus palabras pero sobre todo en sus obras. Amor 
profundamente mariano. Amor fiel y varonil, como el de esos varones 
del Primer Libro de los Reyes, que “no doblaron sus rodillas antę Baal 
ni besaron sus labios” (1 Rey. 19, 18). Nunca se lo vio genuflexo antę 
el mundo. 

Amor que se manifestó en el cumplimiento de sus preceptos y en la 
aceptación de su voluntad, particularmente en el ofrecimiento santo 
de su enfermedad, durante la cual jamas se le cruzó la idea de pregun- 
tarle a Dios por que. 


2. En segundo lugar, amó a la Iglesia. A la Iglesia de siempre. A la 
Una, Santa, Católica y Apostólica Iglesia Romana. A la Esposa del 
Verbo Crucificado, de cuyo costado herido en la Cruz Ella nació. Amó 
a la Iglesia Divina, eon amor dolido por las miserias humanas de sus 
miembros, miserias tanto mas dolorosas en la medida que provenian 
de su jerarquia: sufria por los pecados de aquellos pastores del rebano 
de Cristo devenidos en mercenarios y lobos. 

Fue precisamente su amor leal a la Iglesia el que lo llevó a fustigar 
tan duramente el maldito modernismo, ese “compendio de todas las 
herejtas”, como lo llamó el Papa San Pio X en su Enciclica Pascendi, y 
que subterraneamente va socavando los cimientos de las almas y de la 
ciyilización cristiana. 


3. Un tercer amor anidó en el alma de Jose: la Patria. Vio en esta 
Patria terrena un reflejo y anticipo de la Patria Celestial. Como buen 
montańes, tuvo esos “ojos mejores” de los que hablaba Lugones, ojos 
del alma que le permitieron ver, desde la altura de la fe, la triste reali- 
dad de una Patria que se ha ok/idado de sus origenes católicos. Fue 
capaz de diagnosticar la enfermedad espiritual de la Argentina, y puso 
toda su capacidad intelectual y morał al servicio de su curación. 

Y porque el amor centra su atención en los miembros mas yulnera- 
bles, supo amar eon pasión esa porción de Patria mas necesitada de 
nuestro cobijo y desvelo. Por eso trabajó apostólicamente, en su adoles- 
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cencia y juventud, en defensa del Beagle y de todo el sur entregado, 
militancia valiente que hizo de Mendoza un ejemplo para todo el pats. 
Y ya que del sur se trata, i como no recordar ese amor especial que 
desde nińo sintió por nuestras Malvinas! Amor que abrasó su corazón 
y que se hizo mas ardoroso aun a partir del 2 de abril de 1982. 


4. Cabe seńalar, en cuarto lugar, su amor a la Familia. Jose Albino 
amó a la familia en la cual nació y a la familia que por vocación y elec- 
ción formo. Amó entrahablemente a su esposa y sus cinco hijos. Vio 
en la familia un medio de santificación. No le faltaron preocupaciones 
y sufrimientos, especialmente en los ultimos anos. Precisamente por su 
unidad y santidad -como me lo manifestó expresamente en su lecho 
de muerte- ofreció a Dios el Calvario de la enfermedad que terminó 
eon su joven vida. Murió eon la esperanza de ver desde el Cielo, con- 
vertida en espiga, la semilla que junto a Mabel sembró en los chicos. 

Y analogamente al amor patrio, tambien aqui canalizó ese amor fa- 
miliar en los miembros mas debiles. Esto explica su activa militancia 
pro-vida. Puso su lucidez y coraje en defensa de los indefensos. Su 
pluma clara, agil, valiente, se enfrentó a menudo eon politicos, jueces, 
medios, ideólogos, incluso eon la complicidad de sacerdotes y obispos, 
convirtiendose cabalmente en la voz de los que no tienen voz. 

Y aunque muchas veces se vio solo, abandonado y calumniado 
por parte de quienes deberian haberlo apoyado, de tal modo enarboló 
la bandera de la Vida que no la dejó caer jamas, sacrificando por ella 
fortuna y exitos humanos. “Nunca triunfó, nunca mudó bandera”. 


5. Por ultimo, y a modo de resumen y conclusión, digamos que 
Jose amó a la Verdad. Amó a la verdad de verdad porque amó a la 
Verdad eon mayusculas, a la Verdad encarnada, a Aquel que dijo: 
“Yo soy la Verdad”. Amó a la Verdad crucificada, a la Verdad proscrita, 
a la Verdad silenciada. 

Dice San Agustin que el cristiano debe amar apasionadamente la 
verdad y rechazar la mentira eon horror. Por horror a la mentira y por 
amor a la verdad, despreció las componendas pecaminosas y la pru- 
dencia mundana. Desoyó los consejos de los astutos, que en nombre 
de esa prudencia viciosa “se cruzan de brazos viendo naufragar inde- 
fensa la verdad” (San Bernardo). 
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Su amor apasionado por la verdad mas de una vez irritó y escan- 
dalizó a los cobardes y componenderos. Su alma caballeresca encarnó 
aąuellos versos del Padre Castellani: 


En ademan que al uulgo escandaliza 
por loco o necio siempre fue tenido 
el que persigue su invisible liza. 


Las divinas palabras del Eclesiastico inspiraron su incansable apos- 
tolado: “Combate por la verdad hasta la muerte y el Seńor Dios com- 
batira por ti” (Eclo. 4, 28). Quedandole ya muy poco en esta vida, le 
dije al oido: “Como el Gladiador, cabalga eon el pie firmę en el estri- 
bo”. De haber podido hablar, seguramente me hubiera respondido 
eon San Pablo: “He combatido el buen combate, he terminado la ca- 
rrera, he conservado la fe” (2 Tim. 4, 6-7). 

Como soldado combatió el buen combate, combatió por la verdad 
hasta la muerte. Y Dios combatió por el. Como atleta terminó su ca- 
rrera apostólica. Como bautizado fiel conservó la fe. Murió eon el pie 
firmę en el estribo. En Jose pudimos ver ese buen soldado del que ha- 
blaba el ya citado Padre Castellani: 


Seńor, que amaste siempre lo uencido 
mas que el triunfante desapoderado, 
porque aun de lo ya fenecido 
surge, si quieres, lo resucitado. 

Rey, a qu\en no interesa la uictoria, 
sino que sea eljuego bien jugado, 
y mas que los laureles de la historia, 
que salga alguno y sea buen soldado. 


Estos son, en sintesis, los amores que Jose Albino tuvo en su alma. 
Amores que nos llenan de gratitud a Dios, de sano orgullo y -junto a 
la tristeza de su partida- de gozo espiritual. 

El viernes 19 de junio, Solemnidad del Sagrado Corazón de Jesus, 
le dije: “El Papa proclamó este Ano Sacerdotal por los 150 ahos de la 
muerte de San Juan Maria Vianney. Escucha esta frase del Santo Cura 
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de Ars: «iQue dulce es morir cuando se ha vivido sobre la Cruz!»”. 
Asintió eon la cabeza y sonrió dulcemente. Y dulcemente murłó a los 
pocos dfas, despues de haber vivido sobre la Cruz. 

En este dia, en esta Misa de despedida, pidamos a la Virgen no de- 
jar caer por tierra su bandera, su testimonio, su legado. Pidamos para 
el el Cielo. Y para nosotros la coherencia en la fe, la gracia de vivir en 
plenitud nuestra militancia católica. 

Y vos, Jose ąuerido, hermano de mi alma, si ya llegaste, preparame 
un lugar y ruega al Senor que llegue tambien yo cuanto antes. Amen. 


P. Luis E. Murri 
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Dolor y Esperanza 


En memoria y sufragio de las inocentes ulctimas del aborto 


ĆQue dano hiciste para que tu corazón peąueńo 
se inmolase al filo del lacerante acero, 
a merced de la ciencia infestada del averno, 
pericia del cirujano, pufial del abortero? 

Menester fuera despedazar tu carne 
alimentando codicias del ministro artero, 
del inicuo juez, lujurias de fuego, 
del traidor mendaz bajo sus fueros. 

Y la presión maldita contra tu mądre 
que hacia tu misma tumba te condujera 
y sintiera desterrar de sus entranas 

el truto mas preciado, la vida entera. 

La conjura cruel que se consumaba 
al apagarse tus ojos, rojos de muerte 
y solo Cristo sabe si abrió sus puertas 
para que entrase quien corriera su suerte. 

Y los que aqui quedamos consternados 
eon el rostro humedo y seca el alma 
hemos de luchar por tus hermanos. 

Que de la vid broten nuevas ramas. 

Ast que llegue el dta en que Dios Padre 
nos pida rendir cuenta de lo actuado, 
estemos todos juntos, mądre y partero, 
profesional y funcionario, contritos y humillados. 

Felizmente entonces habremos comprendido 
que no fue esteril tu cruz y tu martirio, 
que quien mato tu cuerpo, no aniquiló tu alma, 
que el sufrimiento es Redención, y no delirio. 


156 


Ano 2009 / GLADIUS 75 



Que no existe vida sin sacrificio, 

que nada vale tanto si no hay provecho, 

que hallamos a Dios en el suplicio 

aunque nuestro hiriente cuerpo este deshecho. 

Y que la Virgen Santa bien nos cobija 
en su Divino regazo de amor materno. 

Nos alimenta el alma y nos invita 
a gozar de la Vida Eterna y del Eterno. 

Amen. 


Jose Albino Murri 
A.M.D.G 


GLADIUS 75 / Ano 2009 


157 



imt 


EL TESTIGO DEL TIEMPO 

Bitacora 


El catolicismo africano 
en cifras 

Mientras sucesos epicos teman 
lugar en Europa durante el siglo 
XVI, la evangelización de America 
Latina tuvo lugar tranquilamen- 
te. Hoy 510 millones de los 
1.130.000 católicos del mundo 
son latinoamericanos. 

Un episodio igualmente epico 
sacudió a Europa en el siglo XX: 
la evangelización en Alrica tuvo 
lugar en paz. Los católicos hoy en 
Africa superan los 158 millones 
mientras eran solo dos millones 
en 1900. 

El 14% de los católicos del 
mundo viven alla. La mitad de los 
nińos estudian en escuelas cató- 
licas elementales y el 43% de los 
hautismos —mas de un milion por 
ano— tienen lugar en Africa. 

Hay mas hospitales católicos 
en Africa que en Norte y Centro- 
america juntas. Desde 1978 el 
numero de seminaristas se ha mas 
que cuadruplicado, de 5.036 a 
24.034, y Africa es ahora el conti- 
nente eon mas vocaciones, solo 
superado por Asia. 

Informe especial The Catholic World Report 
(Ignatius Press), Mayo 2009 


Fel i gro democratico 

6 n Our Times , su recientemen- 
te puhlicada historia del Reino 

Llnido desde 1953, A.N.Wil son 
argumenta que el Arzohispo Mi- 
chael Ramsey fue el homhre que 
destruyó la Iglesia de Inglaterra y 
que el arma elegida para ello fue el 
Sinodo General. 

El Papa B ene dieto XVI no se 
refiere a la Iglesia de Inglaterra, ni 
a su gohierno sinodial en sus dis- 
cursos de 1990 ahora reimpresos 
eon el titulo de Called for Commu- 
nion. 

De todas maneras su profecia 
de lo que ocurre cuando una iglesia 
es gohernada democraticamente 
encaja hien eon el analisis que A. 
N. Wilson hace del “Colapso de la 
Iglesia de Inglaterra”. 

Benedicto tiene razón cuando 
argumenta que una iglesias hasada 
en resoluciones humanas (rever- 
sihles) termina siendo una iglesia 
meramente humana. Queda redu- 
cida al nivel de lo opinahle. La opi- 
nión remplaza la fe. “Yo creo” 
nunca significa mas que “Nosotros 
opinamos”. 

Conf orme a Benedicto, los si- 
nodos democraticos constituyen 
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una reforma futil para una Iglesia 
funcłada por Jesucristo. Son irre- 
presentativos. Por su misma natu- 
raleza eran facciones, minorfas 
oprimidas, mayorfas descontentas, 
cualquier cosa menos un cuerpo 
unido a Cristo, la cakeza. 

Y constituyen una fe que puede 
ser impugnada. Por lo tanto es 
una pregunta urgente para la Igle- 
sia de Inglaterra (se refiere a la 
“Ckurck of England”): iesta equi- 
vocado Benedicto o lo que dijo se 
aplica realmente a Mickael Ram- 
sey? 

James Wells, “Democratic Cbanges”, 
en New Directions (revista anglicana 
ckrigida a “evangelicos y católicos que 
buscan renovar la Iglesia en la fe 

bistórica”), Febrero 2009 

# # # 

La espera paciente de Ratzi n g'er 

^Hecko el examen de concien- 
cia yrecitadas mis oraciones ipor 
que no dekeria dormir tranquilo?... 
A nosotros se nos pedira rendir 
cuenta del empeńo, no de los resul- 
tados.” 

Es eon este espiritu que ka acep- 
tado el peso del pontificado. Un 
okjetivo claro perseguido sokre to- 
do como consejero teológico prin- 
cipal de Juan Paki o II eon quien, 
sin embargo, no estuvo del todo 
en sintonia. La leal amistad entre 
los dos, convertida pronto en afecto 


no impidió la perplejidad del Car- 
denal sokre algunas de las inicia- 
tivas como la parada sineretista de 
Asis, el pedido de excusas por cul- 
pa de los muertos, la multiplicación 
de los viajes a cargo del gokierno 
cotidiano de la Iglesia, el exceso de 
keatificaciones y canonizaciones, 
la espectacularización de momen- 
tos religiosos, aveces conun rockstar 
en el palco papai y la elección de 
pasajes liturgicos segun las indica- 
ciones de los tecnicos de la tele- 
visión. 

Sin kakerlo auspiciado, Rat- 
zinger ka continuado eon su lakor 
paciente. Su “revolución tranqui- 
la” ka comenzado no eon algun 
decreto para la Iglesia LJniversal 
sino eon la sustitución del Maestro 
de Ceremonias pontificias, esco- 
giendo un liturgista congenial. Si 
el Papa celebra asi ino dekerian 
antes o despues adecuarse el okispo 
y el parroco? 

[...] Para Josepk Ratzinger el 
proklema de los proklemas no es el 
automóvil eclesial sino el carku- 
rante, no es el Palacio sino los ci- 
mientos. 

[...] Como me dijo una vez: 
“Estamos ya en un punto que yo 
mismo me soprendo de que kaya 
quienes continuen creyendo, no 
de quienes no creen”. Constata- 
ción dramatica de un pontificado 
cuyo centro sin duda es la kusqueda 
(paciente) de una nueva relación 
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entre la razón moderna y la fe an- 
tigua. 

Vittorio Messori, “La ricerca paziente 
Je Ratzinger”, Corriere Della Sera, 

20 Abril 2009 

# # # 

Un experimento fallido 
a un alto costo 

“Cuando la kistoria de la Iglesia 
Católica Romana en los Estados 
Unidos sea examinada crrticamen- 
te por las generaciones futuras se¬ 
ra visikle que la Iglesia en Norte- 
America lia pasado por uno de los 
capitulos mas oscuros y korrikles 
en su kistoria de los ultimos 35 
ańos. 

"Me refiero principalmente a 
la matanza de mas de 50 millones 
de seres kumanos inocentes por 
akortos durante ese periodo y la 
aterradora ignorancia de su Fe 
que manifiesta la mayoria de los 
católicos. 

”A1 go peor aun: 58% de estos 
católicos estan de aeuerdo eon la 
komosexualidad como un modo 
de vida contra solo 30% que lo 
desapruekan. Y menos de un 40% 
de católicos creen que Cristo esta 
presenteen Cuerpo, Sangre. Espi- 
ritu y Divinidad en el Santrsimo 
Sacramento. 

”Existe en este pais una orga- 
nización que intenta constante- 
mente usurpar la responsakilidad 


de los okispos y se la conoce como 
“Conf erencia de los okispos cató¬ 
licos de los Estados Unidos” eon 
433 okispos activos o retirados, 
que desconoce su responsakilidad 
por el desorden en que ka caido la 
jerarquia católica en los ultimos 
30 afiosy sejacta, eon cierto orgu- 
llo, incluso presume, de su enorme 
kurocracia. 

"Durante mucko tiempo, lide- 
res católicos laicos, fuera de la je- 
rarquia, lian visto frustrados sus 
eskierzos en campańas contra el 
akorto, la eutanasia, la educación 
sexual pervertida, la komosexuali- 
dad. Y, en el mejor de los casos, 
kan recikido poco apoyo de la Con- 
ferencia Episcopal”. 

Joh n W. Blewett, editor Je The Latin 
Mass, “Tke Journal of Catkolic Cult ure 
anJ TraJitions”, Santa Paula, California, 
Invierno 2009 

# # # 

Estado gfeneral de la Iglesia 

Mick ae 1 K. Matt: Pad re: ique 
nos puede decir del estado generał 
de la Iglesia? iUsted diria que la 
situación generał va mejorando 
para los católicos tradicionalistas? 

P.Pkilippe Laguerie: Me parece 
okvio que los ańos de la doctrina 
“delirante”, de los experimentos 
liturg icos, de la pastorał temeraria, 
estan terminando gracias a Dios. 
Atras kan quedado akora aquellos 
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dias tenebrosos cuando un obispo 
sudamericano encendia encendia 
un cigarrillo durante la misa mien- 
tras explicaba, eon la mitra sobre 
su cabeza, que la misa era solo una 
comida. Tales escandalos parecen 
superados en la medida que la Tra- 
diciónrevive. El 11 amado continuo 
del Santo Padre para que los pas- 
tores vuelvan a defender a sus ove- 
jas parece estar dando frutos. El 
clero, las familias jóvenes son mas 
tradicionales que sus padres y sus 
madres. Pero es necesario no can- 
tar victoria justo abora como si la 
crisis que sacudió a la Iglesia liubie- 
ra pasado. Lo cual no es asi. El 
abandono durante cuarenta ańos 
de la autentica filosofia y teologia 
católicas profundamente enraiza- 
das en la Iglesia continuara dejando 
bondas y desastrosas buellas du¬ 
rante mucbos ańos mas. Cada dia 
mas es preciso elevarlos muros de 
la Ciudad de Dios y aun si "las bo- 
ras mas oscuras de nuestra histo¬ 
ria” ban quedado atras, nada seria 
mas desastroso para nosotros que 
creer que la Iglesia esta en paz eon 
el mundo moderno. Cada bombre 
—ba diebo el Papa— debe “hallar su 
sitio en la Iglesia”. Todavia esta- 
mos lejos de la restauración de la 
Cristiandad. 

Entrevista al Superior del “Institute 
du Bon Pasteur”, una orden sacerdotal 
tradicionalista relatiyamente nueva, 

The Remnant, Febrero 2009 


Una bofetada al prog’resismo 
de Notre Damę 

La universidad (icatólica ?) de 
Notre Damę de Indiana, en los Es- 
tados Unidos, otorga desde 1883 
la Laetare Medal, una medalla bo- 
norifica a quien, intelectual cató- 
lico, “haya promovido los ideales 
de la Iglesia y enriquecido el patri- 
monio de la bumanidad”. 

La decisión de otorgarle el “ho¬ 
noris causa” a Barak Obama pro- 
vocó una polemica violenta entre 
40 obispos católicos y centenares 
de fieles que firmaron peticiones 
on-line y amenazaron eon demos- 
traciones callejeras para expresar 
su indignación. 

Pero ba sido Mary Annę Glen- 
don, preseleccionada para la me¬ 
dalla, ex-embajadora de los Estados 
Unidos antę el Vaticano y persona- 
lidad mundial en la lucba contra el 
aborto, quien ba rechazado osten- 
siblemente la distinción eon un 
gęsto que equivale a una bofetada 
mora la Ob ama. 

Alhacerlo asi expresó: “No en- 
tiendo por que una universidad ca- 
tólica pueda ignorar que el Presi- 
dente en sus primeros 100 dias ba 
facilitado la investigación de las ce- 
lulas mądre que viola la prohibición 
de bonrar personas cuyas acciones 
estan en conflicto eon los princi- 
pios morales de la Iglesia”, agre- 
gando luego: pareciera que mi dis- 
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curso tema que servir para equili- 
krar de algun modo el aconteci- 
miento 

El caso es que el gran recłiazo 
de Glendon ka dado un salto cua- 
litativo a la polemica desatada por 
invitar a Okama. 

Entretanto, el Rector Jenkins 
se dijo desilusionado por la actitud 
de la ex-emkajadora de negarse a 
compartir un palco en la univer- 
sidad eon un akortista. 

“li gran rifiuto a Obama dell ambasciatrice 
católica”, Corriere Della Sera, 29 Abril 

2009 

# # # 

Tkomas Peters 
y su popular klog' 

Tkomas Peters es el duefio del 
“insider klog” American Papist 
(wwwamericanpapist.com/blog.html) 
que recientemente ka recikido dos 
millones de visitantes. Peters ka 
atraido una gran audiencia dando 


a sus lectores novedades instanta- 
neas y analisis desde nomkramien- 
tos papales kasta escandalos inter- 
nos como las crisis de los Legiona- 
rios de Cristo. 

Interrogado por NCR acerca de 
por que usa el termino “papist” 
respondió: “Yo no me propongo 
necesariamente rekakilitar el ter¬ 
mino, intento rekakilitar la idea 
de que seguir al Papa es, en ultimo 
termino, una kuena idea. 

“Papista es, por supuesto, kis- 
tóricamente un termino despec- 
tivo, usado contra los católicos. 
Usarlo para descrikirme a mi mis- 
mo es, a lavez, enviar una mensaje 
claro acerca de quien soyy desafiar 
al mundo asi como confrontar al 
anticatolicismo que se ka escon- 
dido dentro de la Iglesia, particu- 
larmente desde la ilustración”. 

National Catholic Report, Mayo 2009 
N. de la R.: aunque no declara su edad, 
Peters no debe tener mas de 25 ańos, a 
juzgar por la foto que aparece en la reyista. 
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